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تتأشسس مسالة الحرية في الإسلام على الوحدانية» وبمقتضى الإيمان العميق بذلك 
يتولد لدى المرء الوعي بأنه حر» وتكون حريته من العمق بقدر عمق إيمانه. ولتقريب 
الأمر إلى الأذهان جاءت الآية الكريمة : اإضَرب اللَّهُ مَثَلاٌ راد قهاش ركاء 
متشاكسون وَرجْلاً سلما لجل هل يُسْتَويّانِ متلا 4 والتي أقامت فلسفة كاملة للحرية 
الإنسانية : من العلاقة بالله - عز وجل- إلى علاقة الإنسان بالعالم الذي يحيا فيه 
والمجتمع الذي يعيش داخل أطره. يقول المسلم ف في الحج : «لبيك اللهم لبيك؛ 
لبيك لا شريك لك. إن الحمد والنعمة لك والملك؛ لا شريك لك» فالمسلم يتوحد 
في العلاقة المباشرة به -سبحانه- إيماناً واعتقاداً وتوحيداً لا مثنوية فيه» واستناداً إلى 
ذلك تعمل حريته في كل العلائق الأخرى التي يضطر بل يختار أن يتعامل معها 
وهكذا فالحرية الأصيلة هي حرية داخلية وتناغم بين المشاعر والإحساسات وعاداء 
اللإنسان في تلك المشاعر الاإيمانية العميقة يملك ولاء واحداً وه إواحداً؛ فإن وجوه 
الحياة الأخرى الخاصة والعامة تصبح اختيارات بحتة فردية ؟ رجاف وهذا هو المعنى 
الحقيقي لإنسانية الإنسان والقائم على الاختيار الحر والمسؤول. 
لقد لاحظ الأنثروبولوجي الفرنسي مارسيل نموشيه التشابه بل الترادف في اللغة 
العربية وبعض اللغات الأخرى بين مفرد (دين) بمعنى الاعتقاد» ومقرد (دين) بمعنسى 
أن يكون لآخر التزام عليكء فالدينُ هو الالتزام الحُرٌ للمرء بوحدانيته -سبحانهت» 
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أو أنه دين الله - سبحانه - على الإنسان وفي مقابلٍ ذلك أو بالتفرع عليه يكون ذاك 
التعاقد الضمني: هادة الله ستحالفب أو العيووية لهم والعررة تجاه كل الآخرين» 
ولذلك فإن الشرك إنما هو ل لإمكانات الحرية الكبرى في الحياة الإنسانية» والتي 
تتناول العقل والإرادة بعد توزع الولاء؛ وتوزع العمل . 

وقد رأى بعض علماء الكلام المسلمين أنه لا معنى للمناقشات الطويلة في حرية 
الإنسان ومسؤوليته عن أفعاله إن لم تتأسس على التوحيد وإفراده -سبحانه- بالعبادة. 
فإذا حدث خخلل في العبودية لله داخحّل الخلل حياة الإنسان كلهاء ولم يعد هناك معتى 
للجدال الكبير فى حدود حرية الفرد تجاه مجتمعه أو حاكمه أو سياقات حياته 
الاجتماعية أو الأسرية . 

وإذا كان ذلك هو المعنى الحقيقي والكبير للحرية الإنسانية لإفراد الله -سيبحانه 
- بالعبادة والعبودية) فإن الإنسان ينصرف ' ليتديرٌ في احتياراتٍ حرة تنظّم حياته 
الخاصة؛ ومسؤولياته العامة . ولذلك يستحيل إذا استوت علاقة المخلوق بخالقه أن 
يسللَ الختلل إلى علائق الإنسان الأخرى؛ وهذا هو معنى أن الحرية لا تتجزأء كما أن 
الإنسان الحرٌ هنا يمكن أن يكون تابعاً أو عبداً هناك. بيد أن المساومة على مشاعر 
الناس وانتهاك خصوصياتهم وجرح معتقداتهم بمبدأ الحرية هو انتهاك لهذا المبدأ 
وتضليل له ومؤاده الغواية والإضلال؛» وكان تماديا نحو العنف ؟ والبطش وهو استلاب 
للحرية المهداة من رب العالمين لين بَسَطت إلي يدك لِمَقئلنِي ما أنا بباسطٍ يدي 
لَك للك ا أخاف الله رب العَالَمِينَ #» وكان نهياً إلهياً ولا سيو الْذِينَ 
يَدُعُون مِن دون اللّه سيوأ الله * وتغليب الحرية المدنية على الحرية الدينية . 

فعبدالرحمن الكواكبي في كتابه «طبائع الاستبداد» ومبالغة منه في إيضاح أبعاد 
الحرية ومسؤولياتها» جعل الأمر معكوساً فقد قال: إن الاستبداد يفسد العقل 
والمروءة» بل الدين. وقد عنى بذلك أن التفرد وسياساته يدفع المرء إلى تصرفات» 
ويولد لديه عادات وأخلاقا وأعرافاً قد تفسد علاقته بخالقه» إذ تحدت تنازعات في 
الولاء تشل” القدرة على على التحكم في مجرى الحياة » وقي اختيارات التصرفء وإذا 
اضطر الإنسان للتضحية بحرياته الصغيرة من أجل البقاء فقط دون أن يشعر الإيمان 
بأنه -عز وجل- وحده هو النافع والضار وله الخلق والأمر. 

إن الايمان العميق به -عز وجل- وحده هو أساس الحرية تتجاه كل الأخرين» وهو 
الأسائن لإسقاط كل تبعية » وفي مدارج ذلك يصبح واضحاً أن الإيمان مسؤولية 
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والتزام» وليس كما يزعم الماديون والطبيعيون أنه قيدٌ على حرية المرء ف فى التفكير 
والتصرف وهو ما نقل تصرف الحرية المدنية بدون ضابطها الديني والأخلاقي إلى 
التهكم بالقيم الإنسانية » وهذا الانفلات جعل منه مصدراً للتخويف والرعب والتصادم 
ليبس بين المجتمعات المتعددة بل حتى في المجتمع الواحد. 

يُقبل المؤمن على تنظيم حياته بعقله وإرادته الحرة؛ فبمارس بكل ثقة عيش 
احتياراته في السياقات المختلفة التي يحياهاء وبذلك تصبح د الحياة الأسرية شوريٍ 
ومسؤولية وكذلك الحياة الاجتماعية والسياسية . وإذا ما أنكرنا حرية ة الانسان ننكر أيضاً 
وحتماً إنسانيته وحقوقه الأساسية »ولا سيما أول الحقوق كلها »وهو الحق في الحياة. 
فالإرادة ة العادلة هي المنهج المبتغى من الحرية ومن ثم كان ابن عاشور محقاً فى جعله 
مقصداً سادسا من مقاصد الشريعة .ولذا كانت الحرية أحد عناصر التكليف الإنساني 
وقرينة ة العقل» »فلا تقوم للإنسان ماهية الوجود بدونها .وكما أن العقل هو محرك التفكير 
والإبداع فإن الحرية محرك الإرادة البشرية وبهما تكتمل إنسانية الإنسان ووجوده. 

تخوض البشرية جمعاء اليوم تجربة التنمية والتطوير من أجل السلام والتسامح 
والعدالة. وكل الإعاقات الحاصلة نتيجة الظلم والحروب والمجاعات إنما هي مظاهر 
للاختلال في فهم الحرية وممارساتها . فهئناك من جهة الجبروت الاقتصادي والسياسي 
0" يريك إلغاء الألومة لكي 0 باستعباد ار قا م جهة ثانية الجبروت 
وجوه استغلال الضعف البشري 2 التبعية وإلغاء 0 لاحتقار 
الواجبات .وإلى ذلك كله نبه القرآن الكريم عنما قال : (وهديناه النجدين؛ فلا اقتحم 
العقبة؛ وما أدراك ما العقبة» فك رقبة » أو إطعام في يوم ذي مسغبة» يتيما ذا مقربة) 
فالنجدان» نجدا الخير والشر يقتضيان -وبالاختيار الكبير - اجتراح إرادة النهوض 
والتحرر (العقبة) باتجاه تحرير البشر» ومكافحة العوز والحاجة» ورعاية الضعفاء لكي 

يصبيجو أقوباء واحرارا. 

0 إذن تبدأ الحرية. وبالحرية في الحياة الإنسانية يصبح الكفاح ضد 

العبوديات جات الفقر وال ولجهات لعن والمسؤولية #ومن لم يجعل الله 


حت 
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اكور 


الوجوة المتعددة للحرية 


رضوان السيو(ه) 


عنوان المقال هذا ليس لي في الحقيقة؛ بل هو للكاتب الألماني المعروف 
غوسرغراينء التتاضل على جائرة ئزة نوبل في الآداب» والذي يُعاني - بالمصادفة 
- الآن من مسألة في «تاريخه) لها علاقة إلى حدٍ بعيد بمشكلة الحرية . فقد عاد 
الكاتب (البالغ من العمر 78 عاماً) لكتابة مذكراته من جديدء وهذه المرة 
بعنوان «تقشير البصل »)» نعم تفكمير البصل باعتبار صعوة وأن العين تدمع؛ 
وقد جرع السكين اليد! ومذكرات الكاتب عن فتوته طويلة ومفصّلة؛ وقد سبق 
أن قصّ الكثير منها (روائياً) في قصصه الرائعة والتي تتوالى منذ عام 00 
والتي أورئت جائزة نوبل للآداب بعد توماس مان وهاينر بول. إنما المهم ليس 
الطول أو التفصيل أو الروعة؛ بل سرٌ يذكره الرجل للمرة الأولى؛ وهو أنه في 
فتوته (كان عمره 17 سنة) حدم في فرق الأمن الألمانية (1945-44م)! وهذا 
الأمرٌ شديدٌ الحساسية ليس للألمان فقط؛ بل لليهود أيضاء وسائر الأوروبيين. 
فقد كانت كتائب ال 55 هذه بقيادة هاينرش هملر مخيفة ورهيبة» وهى تحرس 
«الفوهرر»» ومعسكرات الاعتقال؛ وتمارس أعمال القمع في الأقطار التي 
«فتحتها» ألمانيا النازية أو اجتاحتها. وقد كان النازيون الشبان المتحمسون 
يعتبرون ذلك السلاح والدخول إليه شرفاً ما بعده شرف وما كانت فَرّق التّخبة 


5 مفكر وأكاديمي من لبنان ومستشار تحرير مجلة التسامح‎ ٠ 
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هذه متاحة للجميع ؛ ولذلك فهذه مشكلةٌ أخرى لغراس: إذ لا بد أنه -رغم 
صغر سنّه- كان نازياً متي بحيث رضي الذين أجروا له مقابلة الاختيار أن 
يقبلوا طلبه الدخول إلى منتدى الشرف ذاك! 

ولست هنا في معرض تقييم تاريخ غراس الشخصيء أو تأثيرات هذه الحادثة 
على «خلود» عمله الأدبي؛ الذي كان بمجمله نقداً قاسياً وأخلاقياً ضد نفاق 
الألمان وخضوعهم خلال العهد النازي» وتلاؤمياتهم «الكاثوليكية» بعد 
الحرب الثانية! السؤال هنا حول المعنى العميق للحرية أو الاختيار الإنسانى 
الفردي»: هل اخختار غراس الانتماء إلى البوليس الحربي النازي بملء إرادته؟ 
هو يقول: نعم؛ لكنني كنت صغيرأًء وكان الجو النازي حارفا بين الفتيان 
الألضان لكو قاس ادر كت عمطاه يا شك خرافن ؟ موبيقولة ابي مطلع 
الخمسينات» وظهر الندم في روايتي الشهيرة: «الطبل الصفيح»؛ والتي وردت 
فيها العبارة المذكورة في عنوان المقال + إن للشبحية (المكرية والروعدية 
والمادية) وجهاً واحداء وإن للحرية وجوهاً متعددة!. لكن يا سيد غراسء إذا 
كنت قد أدركت ذلك فلماذا لم تعلِنُ عنه في حين انصرفت طوال أكثر من 
أربعة عقود إلى إدانة وتعرية ليس كل من سار مع النازيين فقط؛ بل كل من 
جامّل أو سكت أو بقى على الحياد؟! ويجيب غراس: نعم هذا صتحيع: لغد 
أردت بناء فكر نقدي لدى الألمان لإخراج الفتيان من إسا ر التاريخ ومن أوهام 
التاضر. لغد أردبد” أن أتسبّبّ في تحرير العقل الألماني والنفسية الألمانية من 
الجبن والخوف والنفاق والتماس المعاذير! لكنك يا سيد غراس يشسسكا فى 
نشوء انطباعين باقيين: انطباع الذنب الأبدي للألمان بوصفهم ألماناً. فهم 
مُدانون لأنهم كانوا مع النازيين» أما الذين ولدوا بعد الحرب فهم مدانون لأنهم 
أبناء وأحفادُ أولكك» وكان يتبغي أن ينصرفوا للفهم والتبرؤ منهم ولا شيءَ غير. 
وهكذا فقد عَمِلتَ ضِدّ فكرة الحرية وممارستها التي تزعُم أنك كنت تدعو 
إليها؛ فأين هي الوجوة المتعددة للحرية التي ذكرتها على لسان أحد أبطال 
روايتك الشهيرة؛ إذا كان الألمان اليوم لا يملكون غير خيار واحد (هذا إذا 
سميئناة حبار هو خيارٌ لَعْنٍ الآباء والأجداد والوجود الوطني لبلادهم دون أن 
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يُكْسِبَهُم ذلك حق اتخاذ خيارات حرق فردية أو جماعية. الألماني الآخر 
هاينرش بول الذي حصل على جائزة نوبل كان شديد الإحساس بالذنب 
الألماني تجاه الإنسانية» لكنه رأى إمكان الخلاص بالتوبة. وهذه هي 
الكاثوليكية المنافقة التى لا يريدها غراسء لا يريدها للألمان» لكنه انحتار أن 
اعت معهم :دون النبي العيراني الغاضسي علق معاضيهم والداغئ :غلبم باللعتة 
والهلاك من أجل ذلك . 

وتبقى المسألة هنا مسألة الاختيار الفرديء والقرار الجماعي؛ والنتائج 
المترتبة على هذا المزيج من الفردي والجماعي 00 أن هذا هو العقرى 
الذي قصده غونتر غراس من أن للحرية وتخوهاً متعددة. إذ إنه إذا اعتبر الانسّان 
نفِسَّهُ حراء فهناك مسالك كثيرة للسير فى هذه الحرية؛ بل هناك مسالك” كثيرة 
للتفكير والتقدير. لكنني لا أحسب' أن المشكلة لدى الألمان أيام هتلر كانت 
عدم استغلال المسالك المتعددة للحرية؛ بل الوقوع في الأمر الآخر الذي 
كدر ممه عوتعر فزات: الوجه الواحد للتبعية . فالخطيرٌ أن هتلر ببرنامجه 
الانتخابي والسياسي المعروف نجح في الانتخابات النيابية عام 1933م» ووصل 
إلى منصب المستشارية (رئاسة الوزارة): وخلال ثلاث سنوات أحرق مبنى 
السرلتان» ودرلى ستصب رفاسة الدولة؛ وبداً حروبة لأستحادة والكرامنة: 
الألمانية, ثم بدأ التصفيات الداخلية ومن ضمنها «الحل" النهائي» للمشكلة 
اليهودية ثم الذهاب للحرب العالمية! وكان هناك - ومابين العامين 1933 و 1939 
صمت كامل في الداخل الألماني عن سائر أعمال ال«فوهرر»» لأنه استعاد 
الأقاليم التي كانت ألمانيا قد فقدتها في الحرب الأولى» ولأنه أرضى العامة 
الألمانية بمشروعاتٍ شعبية أخرجت الألمان من البطالة والتراجع الاقتصادي. 
وعلى أي حالء فإن المؤرّخ الالماني يواخيم فاست الذي كتب سيرة لهتلر 
صارت شهيرة قال: إن كل مَنْ يعتقد أنه في عام 1938م كان يمكن مقاومة 
التسلط الهتلري باسم الديمقراطية أو الحرية؛ فهو لا شك' واهم. فعلى طلب 
الديمقراطية تجيب العامة: لقد حَبَرنا جمهورية فايمار 1349م ) 
الديمقراطية وقد كانت بطالةٌ وفوضى . وعلى طلب الحرية» يجيب معظم الألمان 
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عام 1938م: الفرنسيون والبريطانيون هم الذين كانوا ينتهكون حريتنا ووحدة 
وطننا. وقد بلغ بنا الهوان أن البولنديين أخذوا بعض الأراضي منا! الآن فقط 
تحققت حريتنا بفضل إصرار الفوهرر على حقوقنا الوطنية! وأمام منطق كهذاء 
لا يمكن الاحتجاجٍ بالحرية الفردية» التي تقوم عليها كل فلسفة الحرية في 
الغرب الحديث الا هذا المواطن أو ذاك بحسب هذا المنطق القومي ليس 
شيعا أو أفلا يسدق أن ركو أنتاضا لمعارفنة نظام حقق ويحقق الأماك بل 
والأحلام الوطنية العريقة! وهكذا فللتبعية أو الخضوع غير الحرٌ وجة واحد هو 
الاستسلام إِما للمصلحة ا بالكاملء» وإما للمياتات الوطنية العامة . 

لا يصح إذن اعتبار ‏ تحقق الحرية الفردية 006 النظام سياسيٍ للحريات 
والديمقراطية. إذ إن التوازج والمصالح الفردية هي أهور متحتلفة عن الالتزام 
الثقافي بالحرية. وأنا أظنْ أن الواصل المنطقي والعملى بين الفردية والنظام» 
هي ما يمكن تسميثٌّها بالأخلاق؛ بمعنى أن الالتزام الأخلاقي هو المنقذٌ من 
سلبيات الفردية» ومن شوامات الجماعية. والأخلاق تعنى هنا الأمور القيمية؛ 
وتدبير الشأن العام. وقد ارتبطت الأخلاق في ديانات التوحيد بالذات بالدين 
منذ أزمنة سحيقة. ولذلك ودون تطويل فقد كان الفصل العنيف بين الدين 
والدولة 9 أذبناف ومعارسات القوزة الفرسية فتريا للقيم الأخلاقية شح 
إضعافاً لفكرة الحرية الفردية والجماعية؛ إذ لم تعد مقترنة بالقيم الأخلاقية 
رغم أن من مهامّها إدارة الشأن العام! ولذلك كثرت الديكتاتوريات اند 
في تاريخ أوروبا العلمانية الحديثة» ونجح جميع المستبدين في الانتخابات 


في كتابه «مفهوم الحرية في الإسلام» أظهر فرانز روزنتال ترددا شديداً في 
تحديد ذاك الأمر الذي وضعه في عنوان كتابه. استبق الموضوع كلّه بالقول بأن 
الحرية بالمعنى العميق وذي الأبعاد السياسية لم تغرف إل عند اليونان. لكنه 
وعلى مدى الكتاب جمع نصوصاً عن حرية الإرادة» وعن الأبعاد الفقهية لفكرة 
الحرية (السجن والجنون مَثَلاً)» وعن التبعات الفلسفية؛ وعن المزاوجة التي 
حاولها النهضويون المسلمون بين «العدل» و(الغجحرية» أو بي بين الضرورات 
الشرعية (حقوق النفس والعقل والدين والنسّل والملك) و«الحرية». ويبدو أن 
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خطاً روزنتال كان في بحثه عن مداخل الإجرية كق موروليا كما عور لجال في 
الغرب» أي من المداخل والآليات نفسها. والواقع أن العلاقة بين الله والعبد 
في الوتتلام هي أساسّ فكرة ؛ الحرية كنافهي ولك الحلاج وابن عربي تماماً. 
علاقة الله بالإنسان هي علاقة عبادة وعبودية» وهي بمعتى ما التزام من جانب 
العيد أو عقد» ومن جانبه -سبحانه وتعالى- ضمان» ان للحرية الاإنسانية. 
ويعبر الصوفية عن ذلك بانقطاع العلائق مع غير الله أو انقطاع العلائق عن 
الخلائق. والواقع غير ذلك تماماً على أن ننظر للأمر من أعلاه. فإذا 0 
همّك» كما يقول الشيرة ايض تحققت حريتك. وهم عدون تود الهم 
الايمان بالله» وأنه الخالق ومصدرٌ النظام الأخلاقي. وعندها تتحقق الكرية 
العميقة القائمة على تعدد الخيارات وتضافرها. فأساسٌ مفهوم الحرية في 
الإسلام ليس النقاشات الكلامية الطويلة العريضة حول تلق أفعال الإنسان» 
أو عدم خَلْقِها من جانب الله -سبحانه-؛ بل في تأسيس فكرة الحرية على 
مدان الخلق والأخلاق» لتصبحٍ «المشكلات» تقنية أو مشكلة آليات» كيف 
يمك إبكاز الحوية نوريا وتقاعا وفيا بوذا . ليس بين الله والإنسان 
مشكلة حرية؛ بل هناك قضية فهم والتزام تتأسّسنٌ عليهما الاحرية الانسانية 
البثاءة» القائمة على القيم الأخلاقية. وليس معنى ذلك الاشتراط على الإنسان 
أن يكون مؤمناً لكي يكون حرا لك الآيمان ضَمان الحرية الأخلاقية التي لا 
تقع في المسلمات والأوهام والتأليهات التي لا تنتهي: كما هو شأن العقائد 
والفلسّفات الشمولية في القرن العشرين . 

وللحرية عند العرب والمسلمين في الأزمئة الحديثة قصةٌ لا علاقة لها 
بعلماء الكلام ولا بالصوفية. فقد نخرجوا سن الدولة العثمانية بسقوطها في 
الحرن الأولى» وضارت فكرة الخرية فكرة سياسية ختالصة لأنهم وقعوا في 
القذاب الاستعمار أو لااحرية. وما كادوا يتخلضوة من الاستعمار تحتى جاءك 
دولة الضباط القوميين الذين زعموا أن الحرية الفردية غيب فى عي أن 
المطلوب «دولة الحرب» التي تحرر فلسطين» وتحقّق الوحدة العربية. وبعد أكثر 
برو سيل هاف من السير في هذه الموجة أوتلكء نرى الآن أن فلسطين لم 
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تتحرر وما تحققت الوحدة.) وأننا خسرنا رهاننا على دولة الضباطء وأن الخطأ 
ربما كان في التسليم بتنافض الحرية. مع الوحدة أو مع تحرير فلسطين» 
والنقاشات اليوم تنصب على ما كان ا عندنا وهو الحريات السياسية. بيد 
أن المطلوب -حتى لا يتكرر ما حدث من قبل- تفجير الإحساس بالحرية 
الداخلية» وبقيمة الفرد وكرامته. ونحن لا ينقصنا الإحساس بالكرامة» ولا 
بضرورة العمل على تحقيقها؛ وإنما ينقصنا الإحساسُ بالمسؤولية المترتب 
فعلاً على الشعور العميق بالحرية وبالحق وبالكرامة وبالواجب. 

ويبقى توضيح لابْدٌ منه للوجه الواحدء والوجوه المتعددة. يقول الشاعر: 

وما الوجه إلا واحَدٌ غير أنه إذا أنت عَدّدْت المرايا تعددا 

إن المرآة عند الشاعر العربي هي الانسان الآخَر؛ فقد جاء في الأثر النبوي : 
«المؤمن مرآة المؤمن». فالتواصل الاإنساني ب يُثري الحرية ويعددُ وجومّهاء 0 
من خياراتها. وعلى فكرة «الجماعة» أي الأفراد المؤتلفون بالحرية والاختيار 
والالتزامء تأسسيت 0 ة الاجتماع الشوروي في الإسلام» بمعنى أن الدولة هي 
مشروع ؛ لأناسٍ أحرار» رأوا في إقامتها اكتمالاً لاجتماعهم المدني؛ أو كما قال 
أبو الحسن العامري « في الم بمناقّب الإسلام» : تحققاً للكرامة الإنسانية. 
فالذي يتوحدٌ بنفسه ويظن أنه صار بذلك ب إنما يخضع حريته لمنزع واخد 
يصبح العيودا لديه. والذي تقوده م فكرة واحدة -وإن كانت أخلاقية - - يخرج 
بذلك من أفاق الحرية إلى التبعية والوهم. فالحرية اختيارز أخلاقي عميق» يفتح 
على آفاق شعورية لاحدودّ لها .. هي آفاق إنسانية الإنسان . 


حت 
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الحرية فر مز إلله 
المفموم الغرببر_للحريات الدينية 
وبقارية للرؤية الكسلامية 


1- في البداية بحثاً عن المعرقة: أنتهز فرصة الكتابة في موضوع الحرية 
الدينية بالولايات المتحدة؛ للتعرف على أمور تتعّلق بكيفية تفكير المسلمين 
في ماله الحرية إن موضوع هذه الورة قة بالفعل إيضاح مفهوم الحرية الدينية 
تدع الكني عن لكر الهدفة الآخر آيضا العف عن "الأميدقاء الجنلين 
عن كيفية تفكيرهم المختلف أو المتوافق في هذه المسألة بالذات. وأعتقد 
أننيى سأفاجاً بوجود مشتركات كثيرة بين الطرفين في الأمر. ومع ذلك فقد 
ا ل أخخبرني أصدقاء مسلمون؛ أن هناك 
ثوراناً كبيرا هذه الأيام ب بين الشعوب الاسلامية وأشواقاً سيق إلى الحرية» 
وسعياً إلى الاعتراف بالكرامة والحريات الفردية. وذكروا أن هذا السعى 
الحثيث يمضي في اتجاهات أربعة: شخصية ودينية ولسفة ون ا وك 
هؤلاء أنه من الممكن بل الضروري أن تكون مسلماً حقاًء وأن تتمتع بالحرية في 
ا 0 ار ير 
مظلة الإعلان العالمي لحقوق الإنسان متمتعاً في الوقت نفسيه بالحريات 
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والاحترام والفرّص الاقتصادية مثل سائر الناس على هذه الأرض فالله 
- سبحانه - الذي وهبنا الحياة وهبنا الحرية بالقذر نفسه. والذي أراه أن هؤلاء 
المتحدثين قد صَّدَقوني القول. إن آلامّ الماثة عام الأخيرة الناجمة عن الظلم 
وخيبات الأمل وسفك الدماء؛ وانتهاك حقوق الإنسانء والاساءة إلى الكرامة 
الإنسانية» في أنحاء العالم الإسلامي؛ كل ذلك بعث لدى المسلمين 
الإحساس بأن العام لم يتعامل معهم بالقدر نفسه من اللإنصاف الذي تعامل 
به مخ جهاتٍ أخرى ضمن الإنسانية ود المسارٌ الصعب يشكل عقبة؛ لكنه 
يشكل دافعاً أيضاً. والذي أعتقده مرة أخرق أن هذه الأسئلة والتساؤلات 
00 هي بتصرف الأصدقاء المسلمين» وهم وحدهم يستطيعون التعامل 
معهاء والاإجابة عليها. 

2- كيف توصل الملحدون إلى القول بالحرية الدينية؟ يملك الملحدون 
الأوروبيون فهمهم لاض طيها للحرية الدينية. إنهم : يعتبرون الدين 0 
ييا لكنهم يتقبلونه بوصفه اعد احفاعية تستحق الاعتبار والاعتمام :من 
الناحية السياسية» ومنذ قيام الثورة الفرلهية عام 1789م أصروا دائماً 0 
استبعاد الدين من المجال العام» وقصّروا الدينَ على المجال الخاص» 
وتجاهلوا أدوارّه الأخرى خارج الحياة الغتخصية. وقد حاولوا دائماً تقديم 
الدولة على الكنيسة والكنيس والمسجد؛ بحيث يسيطر النظام السياسي على 
كل جوانب الحياة العامة. وبذلك فقد همشوا المؤسسات الدينية» وتركوها 
بدون 5 . وهله العملية هي ما يسميه الأوروبيون: لائيكية أو بشكل أعم 
علمانية. وقد َمل العلمانيون من وراء ذلك كله أن يأتي زهان يختفي فيه لاف 
ككل الأشياء القديمة التي تجاوزها الزمن . وتابعوا أن الأزمنة المقبلة سيكون 
التدين فيها أقل من اليوم- وشيكوق ذلك آمرا جيدا. 

ما الولايات المتحدة فإن الأمور والتطورات بشأن الدين كانت مختلفة بعضّ 
الشيء. هناك طبعاً مين |الأنجلو- ا شاركوا الملحدين الفرنسيين 
آمالهم وتوقعاتهم . بيد أن أكثر الأميركيين ظلوا يَرُونَ أن الدين له مكانتة البارزة 
المقبلة سيكون التدين فيها أقل" من اليوم- وسيكون ذلك هرا 001 
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بيد أن أكثر الأميركيين ظلوا يَرَونَ أن الدينٌ له مكانتُةُ البارزة في المجالين 
الخاصّ والعام في بريطانيا والولايات المتحدة. والواقع أن الأنجلو-أميركيين 
طوروا رؤيتين للحرية أو حرية الضمير: الأولى تتأسّس على مقدمات غير دينية» 
مفتوحة للملحدين وللمؤمنين بالله. والثانية تتأسس على المفاهيم الدينية 
النابعة من الدين الإبراهيمى الذي يقول بالخالق والقادر والسامي فوق كل 
الأشياء. تقول الرؤية غير الدينية: إن الانسان بطبيعته قادرٌ ومسؤول" عن قبول 
أو رفض هذا الأمر أو ذاك استنادا إلى ضميره؛ وهو بذلك مسؤول عن اختياره 
وقراره في حياته ومصائره. وهذا الحق ضروري ولا يمكن إنكارةٌ أو التعرض له. 
اللا مضي اكد أن يتخذ قراراً بهذا الشأن مكان أي فرد أخخر. وبهذا ا 
يُعتبر الضمير الإنساني السلطة الأعلى بالنسبة للأفراد. ومع أن هذا الدفاع عن 
الحرية الفكرية لا يتناول الحرية الدينية بالتحديد, لكنه يدافع عن حرية 
الضمير» ومن ثم عن التحرية الذ كيه يومتفها أحمار ا إنانا تعفرف [لفدهدر 
الحرٌ. وحتى إذا كان الملحدون يرفضون هذا الاختيار لأنفسهم؛ فإنهم يقدزون 
الفضيلة الاجتماعية والفكرية باحترامه لدى الآخرين. إنهم لا يوافقون على 
الاختيارات الدينية لدى الأفراد. لكنهم يحترمون حقهم في اتخاذ تلك 
الأضفيا رارك 


إن دفاع المدنيين عن الحرية الدينية» أو بشكل عام حرية الضمير» مختلف” 
بعض الشيء. وسأعرض هنا تفكير كل من توماس جيفرسون» وجورج ماسون. 
وجيمس ماديسون, وفرجينيين آخرين» كان لهم دَورٌ في صياغة إعلان فرجينيا 
للحريات الدينية عام 1776م والدفاع عنه. وقد سبق لي أن عرضت لهذا 
المنطق بالتفصيل في كتابي المبكر بعنوان: «على جناحين: الاإيمان والحسن 
العام في العاسيسق الأميركي)"؛ وذلكٍ في فصل بعئوان: «اكيف عثّل 
الفرجينيونت الحريات الدينية». ولذلك اص الموضوع هنا بطريقة مفهومة. 
قال الفرجينيون: إن هذا العالم أوجده تحالق” رحيم» قادر على كل شيء. وقد 
أراد -سبحانه- أن 55 بعباده الذين هم أحزار ولبيوا عبيذا: وهو يريد أن 


يؤدَى له الشكر من طريق عبادته بالروح وبالحقيقة وبطهارة الضمير. وبكلماتٍ 
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أخرى» فإن الله -سبخانه- لا يمكر نخداعٌةٌ ان الظاهرة ريل انه يفظر 
اكير إلى سرائر الناس . وباختصار فإن هذه الرؤية تتضمن أربعة مبادئع: عظمة 
الله -سبحانه- وتعاليه فوق كل الأشياء- وواجب المخلوق في الاعتراف به - 
سبحانه-» وبشكره وعبادته- والثالث حرية الروح التي وهبها الخالق للإنسان 
للقيام بهذه الأعمال- والرابع المودة مع سائر الناس التي يريدُها الله» ويدعو 
للمشاركة فيها؛ والحرية التي تتضمّثها تلك المودّة. 

استناداً إلى هذه المبادئ الأربعة» وأخذاً لها بالاعتبار؛ فإن إعلان فرجينياء 
وكذلك؛ «اعتراض» جيمس ماديسون على حاكم فرجينيا والذي حاول جمع 
توقيعات عليه استخدام الحجج التالية. أن كل مخلوق بشريء يتأمل النعم 
التي أنعم الله بها عليه فيتكون لديه وعي بتقديم فروض الطاعة والولاء للخالق» 
بالروح وبالحقيقة؛ وذلك في ضوء الضمير الفرديء ودونما إرغام من أي نوع. 
إن هذا «الواجب» (واجب العبادة) مقدسء وسابق على الواجبات التي 
يقتضيها الاجتماع المدني (وحتى تجاه الأهل والأصدقاء) والواجبات تجاه 
الدولة. فالواجب الديني الذي يعيه العقل والضمير موجة أساساً إلى 'الختالق: 
بدون وسيط. بيد أن هذا الواجب يستتبع 1 0 إن واجب المخلوق تجاه 
الخالق» يسبق كل وعي آخرء ويتقدم عل كل حق إنساني آخر. وهذا معناه أنه 
يق قا لا هرد له يعمعل فن إقدار الإسنان على ممارسة :هذا الوابت/ 
الحق". والذي لا يمكن إعافنة عر جانب أي قوة أرضية. إنه حق بَدَهِيُ يتعلق 
بطبيعة الإنسان ذاتها. وهو بين الروح الإنساني وخالقه 4 يتقدم كل حق آخر. 
وبدون ثنائية ثية أو إرغام ؛ لوجه الله - سبحانه -. وهكذا فإن مسألة الحرية الدينية 
تبدأ مع نشوء العلاقة المباشرة بين الخالق والمخلوق. الخالق الذي يَلْطف” 
بالإنسان ويهبه مودّته ومحبتهء والتي يقبلها الانسان أو يرفضّها بكل حرية وبدون 
إرغام؛ بل بالإحساس العميق بالتمييوولية تجاء ذاه الاحعيا الأبدى:: 
ويتضمن ذلك كلّه مبادئ الوجود الإنساني الفطرية» كل الناس الخوار 
ومتساوون أمام الله من خلال تلك الحرية التي وهبها إياهم - سبحانه -» والتي 
تعني استقلالية تامةٌ عن الدولة وقيصر. وعلى هذين الأمرين يستند التعليل 
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الديني للحرية الدينية» كما عبر عنها إعلان فرجينيا» وهي التي تؤسسس للحق 
الطبيعي للإنسان؛ إذ إن الحرية هبة إلهية . الحقوق إذدن ا 
فهي ليست مقصورة على اليهود والمسيحيين» بل تتعداهم إلى كل خلائق 
- من المسلمين والهندوس والبوذيين وكذلك الملحدين والشكاك؛ لأن 0 
جميعاً يستمدون حريتهم مباشرة من خالقهم عندما تلق التاق :ققبل الزمان: 
يعرف الله - سيحانه جم كل الخلائق الأفراد بأسمائهم؛ وك يدعو 3 منهم 
بمفرده. لكنه - عرٌّ وجل - يسمح لكل منهم واجباً وحقاًء أن يقبل أو يرفض 
لاك الدعوة» بحسب ما يرشده ضمير يزه إلى للف 


إنني أرى أن هذا التسويغ جميل بشكلٍ خاص؛ لأن أولئك الذين توصلوا 
إليه أولآء وعرضوه للموافقة العامّة؛ التي “حصل عليها الاعلان» أقرّوا بأن 
الاختيار الحرٌ هو حق لكل البشر بالتساوي؛ حتى أولئك البعيدين عن دائرتهم 
المباشرة. فهم لم يدّعوا حقاً لأنفسهم لم يُقروا به للآخرين من بني البشر. 
وهكذا هو السبب الذي من أجله تحدثوا عن الحقوق الطبيعية . فهذه الحقوق 
لم تتأسس على الثقافة أو الاثنية أو العشائرية أو النزعات الدينية المسيطرة؛ بل 
على أن البق ميا متساوون. وصحيح 0 الجذور التاريخية لذاك الدي جرى 
اكتشافها من جانب مجموعة دينية في التاريخ الإنساني؛ بيد أن الأصول” 
الفلسفية والعملية (إذا كانت حقيقية) فهي كونية. 
3- بعض التأملات في «الكنيسة والدولة» (المسجد والدولة) 

إن الأميركيين الأوائل ما تكونوا من الفرجنييين فقط؛ بل كان بينهم أبناء 
بنسلفانيا الذين كانت لهم إسهاماتهم؛ وقدّموا لمسألة الحريات الدينية أفكارا 
وممارسات كانت ربما أكثر نجاحاً وكذلك الأمر مع أغل ساننانشيوقين الذي 
قدّموا بدورهم إضافات و مهمة» شأنهم في ذلك شأن أبناء الولايات الثلاث عشرة 
الأولى . لقد وضع ا ك5ًظ5ظ دستور الولايات المتحدة عام 1787م» وإعلان 
الحقوق الذي صار قانوناً عام 1792م» واستطاعوا إقناع الكونغرس الاتحادي أنه 
ليس من 5-5 إصدار قوانين بشأن سداد دين معين» أو التأثير على حرية 
الممارسة الدينية ذاتها. وكانت تلك هي الطريقة التي تأسّس عليها الفصلٌ بين 
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الكنيسة والدولة. فهم لم يقبلوا أن يفرض الكونغرس على الأميركيين د 
معيناً. 


بل أخرجوا الحكومة من مجال التدخل في الشأن الديني. وبذلك حالوا 
دون أن يتحول أي دين في فى الولايات المتحدة ة إلى عقيدة رسمية للدولة. 
مفروضة على الناس جميعاً (وقد حاولت بعض الولايات فرض دين معينٍ 
لجيلٍ أو جيلين؛ ؛لكن ذلك أثبت 0 جدواه وصعويته بالنسية للدولة 
واللكييية ف . فقد أرتهة التجربة أن الكنيسة والدولة تزدهران مع إذا كان 
رجال الدين لايستنصرون بالدولة في ممارساتهم الدينية» كما أن الدولة لا 
تستطيع فرض أمرٍ من الأمور .باسم الدين. فاعترف قادة الدين والسياسة على 
ع سواء بأن على كل امتهم أن يقتصر على ممارسة اهتماماته ومصالحه؛ دونما 
تعد على عمل الجانب الآخر. ولاشك أن الكنائس والمذاهب المختلفة 
ازدهرت في الولايات المتحدة بهذا التوافق» أكثر مما أفادت الكنائس الرسمية 
في أوروبا. 

بيد أن اعتبار الحل الأمبركي للمسألة الدينية فصلاً بين الدين والدولة» ما 
كان اعتباراً موفقاً. إذ هو فى التطبيق يشبه أن يكون تلاؤماً أو توافقاً على 
الاعتراف المتبادل والاحترام المتبادل . ففي الشعائر الدينية» كان رجالاات 
الدولة يظهرون بطريقة رسمية. وفي أعمال الدولة؛ كثيرا ما تبدأ المناسبة بصلاةٍ 
و أحدٌ رجال الدين. وفي الاحتفالات كثيراً ما توضع كلمة أو مُلاحظات” 

بنية تنتهي بصلاة. وقد وصف المعلق البريطاني الساخر ج .ك: 

سترون أميركا بأنها «أمة لها روح كنيسة» . كما لاحظ أن إعلان الاستقلال 
والدستور يعٌامَلانَ كأنما هما نصّان مقدّسان. كما أن الأميركيين يتحدثون غالبا 
وبسهولة عن «الإيمان الأميركي» وهم يقولون بتواضع : «إننا نتمسك بهذه 
الحقائق لكى نكون واثقين». وفوق ذلك يتحدث السياسيون الأميركيون غالبا 
عن اللى وأحياناً بجدية وتفان. 

إن الطريقة الأميركية في النظر إلى علاقة الكنيسة بالدولة - مختلفة عن 
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الطريقة الفرنسية. ويمكن وصفها بأنها احترام متبادّل أو تلاؤم. لكن 
الأميركيين حريصون على حرية واستقلال كل منهماء في مكانها الخاص. 
والمواطنوت يستطيعون التمييز بسهولة بين ما هو لله وما هو لقيصر. وطبقاً لذلك 
فإن كل" جيل لديه رؤيته الخاصة بشأن الخطوط الفاصلة. فقد لااحظ كثيرون 
مثلاً أن الرئيس جورج بوش الابن ينظر إلى الدين بجدية زائدة؛ وهو يتحدث 
عن الله عَلَناً وبقدر كبير من الاحترام . بل لاحظوا أيضاً أن الرئيس بيل كلنتون 
كان يذكر الله علتاً أكثر من بوش . وقد كان مهتماً بأن ارق في الكديسة في أيام 
الآحاد. وهذا يعني أن الروسكء الأمير كيين بيتاكزون اللة لأنهم عرفون أن 
الشعب الأميركي» وهو شعب متدين” ينتظر ذلك منهم ويتوقعه. ودعك" من 
الانطباع الذي تتركه أفلام عوليوود وبرامج التسلية. وبكلمة ا فإن فصل 
الدين عن الدولة تعبيرٌ غير موفق ؛ ؛ ومع ذلك فهو يشير إلى اعتلاف مهم في 
الأدوار وفي فهم الشأن العام توعد اليس شان راتهلا في كل المجالات. مثل 
امتزاج الدين المع في المساحة العامة مكل المباريات الرياضية الكبرى 
حيث إنه من المعتاد أن تؤدّى صلاة علنيةٌ في البداية. فالدين والدولة أو 
الكنيسة والدولة» لاتحتلان المكان نفسه في ثنائية الكنيسة والمجتمع. إنهما 
مفهوم مؤسّسيء لا ار0 بالحقائق الأوسع للحياة اليومية. فالمواطنون 

الأميركيون لهم الحق في ممارسة دينهم في الحياة الخاصة.» وفي الفعاليات 
العامة والمتنوعة للمجتمع المدني . ولهم الحق أيضا في اتباع ضميرهم الديني 
في الحياة العامة بالتلاؤم مع الأمانة لواجباتهم العامة» والأمانة لدستور الولايات 
المتحدة. وهم يستطيعون ممارسة حقوقهم في المجال العام متلائمين مع 
القواعد الديمقراطية للأخذ والعطاء ومع الفضائل المدنية لقناعاتهم الدينية أو 
الدنيوية في الموضوعات الكثيرة للحياة العامة؛ بما في ذلك القوانين المتعلقة 
بالزواج والولادة والموت .. وأمور أخرى كثيرة. إن الحياة المدنية تصبح أكثر 
حيوية بالدين» وبخاصة إن لم تتدخل فيها إرغامات الدولة. 


م6 


4- الرؤساء الأميركيون والصلوات العامة : أودُ أن أذكر أمثلة قليلةً للتلاؤم 
بين الدين والدولة, وبين الدين والمجتمع؛ وكيف يبدو ذلك في الحياة 
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الواقعية. وذلك من طريق ذكر أمثلة لتصرف الرؤساء الأميركيين منذ الفترة 
المبكرة لأعمال واشطن العامة؛ بادثاً بالرئيس جيفرسون(1800- قد فقد 
كانت تقام صلاة عامة في كنيسة البيت الأبييض يحضرها الرئيس غالبا كل يوم 
أحد. وتعزف الموسيقى فيها فرقة البحرية الموسيقية» وكثيراً ما قرر مجلس 
الكونغرس قل متيف ريتوت وعدم إكامة وراد بجي عاد الشكر أو الصوم أو 
التواضع والطاعة في ساعة الشدة. وقد فعل ذلك متلا الرئيس جورج واشنطن 
عام 1789م متبعا تعليمات الكونغرس إثر صدور قانون. وتلك الكلمة التي ألقاها 
الرئيس حافلةً بالشكر لله» وباللجوء إلى عنايته ورحمته. أما الرئيس أبراهام 
لنكولن فقد صلى عام 1863م وسط الحرب الأهلية من أجل رحمة الله وعنايته 
وهبة السلام والأمن والطمأنينة ونعمة الحياة» والخلاص من دمار الحرب. وقد 
استمر الرئيس لنكولن خلال الحرب في التأكيد على الأرضية الدينية 
المشتركة بين الأميركيين» خلال الحرب الأهلية» ليبعث روح المصالحة» 
ويدفع باتجاه التوحّد وإنهاء الانتقسام والعنف. ولنلاحظ أن ذكر الدين ما خف 
أو تضاءل في العهدين الأخيرين لارئيس كلتون»والرئيس جورج بوش قفي 
خطابه الأول بعد انتخابه شرح كلنتون برنامجه م اعتبر أن عمل الأميركيين إن 
هو إلا خدمة الله والإنسان . كما أن الرئيس مصرٌ على ذكر الله في سائر كلماته 
العامة؛ من مثل خطاب الاتحاد في العام 2003م مثلاء وفي مناسباتٍ أخرى 
كير 

لكن" في الوقت الذي يصِرٌ فيه الرريداء الأميركيون على الملاءمة بين 
الكنيسة والدولة والدين والمجتمع تبعاً للتوليد الأميركي .. يكون علينا أن 
تعترق أن قيضة ضخيرة لكنها مهنة من الالحاد :والعلانية وحتى العراء تجاه 
الدين ماتزال تنمو داخل فئات بارزة ضمن التّحَب الأميركية؛ وبخاصة في 
دوائر التسلية والترفيه (السينما والتلفزيون) والصحافة والحياة الأكاديمية. 
مايزال الأميركيون متدينين؛ لكر قذراً كبيراً من الاستخفاف بالدين يشوب 
تفكير وتصرفات الإنتلجنسياء وهذا الأمر يشير بالفعل إلى وجود تعددية صحية 
وتنوع كبير. لكنّ ذلك كلّه ليس دون خخَطر. ذلك أنه «ثقافة المقاهي» اللا أدرية 
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وغير الملتزمة في أوروبا العشرينات (من القرن العشرين) هي التي شهدت 
للفاشيات وللشيوعية التي ضربت جذورا عميقة (أكثر مما تجددت في 
الطبقات العاملة). فأيديولوجيات الإرهاب » والعنف والإجرام » تحتاج 
لصعودها إلى ضعف في مفاهيم القانون الطبيعي؛ وأخلاقيات العقل والدين. 
وهذا ما يدفع إلى اعتبار الدين والعقل على حاشية التهميش. 

5- مسألة العلمانية : اتفق البابا بينديكتوس السادس عشر ورئيس مجلس 
الشيوخ الإيطالي مارسللوبيرا » على كتابة كتابين: بدون جذورء وأزمة أوروبا؛ 
يتحدثان فيهما عن الأزمة الأخلاقية في الغرب من خلال ارتفاع شأن 
العلمانية؛ وفي السياق ذاته إحياء النسبية بل العَدّميه. لقد عشنا وسط محنة 
مشابهة من قبلء» فلماذا العودة إلى هناك؟ 

وإذا بدأنا بالعلمانية» يكون علينا أن نلاحظ أنها بدت بمثابة تقدم نحو 
التعددية» بعد و2 من الحروب الدينية؛ أو الحروب التي أَدتْ فيها الأديان 
فور مغن (إذ غالبا ماحدثت تلك الحروب يسبب صراعات القوى السياسية. 
والعداوات؛ والمصالح). وكذلك الأمر مع الإلحاد واللاأدرية. إذ كثيراً ما تابع 
أصحابها حياتهم الأخلاقية والمنتجة و المتأثرة بالماضي الديني والقيم الدينية. 
وفي بعض الأحيان بدا مؤلاء أكثر إقبالاً على الحياة الأخلاقية والإحسان» من 
المتدينين أنفسهم . بيد أن الاإلحادء كما ذكر بينديكتوس؛ والذي يظهر أحياناً 
بمظهر الالتزام العاطفيء لا يمكن أن يكون موقفاً للعقل . فلا أحد يعرف بما فيه 
الكفاية عن سياقات الوجود» لكي يصل بالتأكيد إلى عدم وجود الإله. ولهذا 
الفدييه خلز أحانا :إن اللاأدرية هي الموقف الأكثر إقناعأء والأكثر جاذبيةٌ 
واقترابا من الموقف الأخلاقي . وفيها من الجاذبية ما يدعو إلى الاإعجاب! بيد 
أن البابا الكاثوليكي يتابع قائلاً: إن النظرية شىء» والتطبيق رع شيء أخر. 
فاللاأدرية قد تكون جذابة في النظرية والتخيّل ؛ باعتبار أنها تظهر هدوءاً 
وتواضعاً - لكن في الواقع لا أحد يستطيع البفاععائ الحياد . إذ في الحقيقة أن 
على كل امركئر أن يحيا إما باعتهاز الله وود وإ باعتبار أنه غير موجود! وإذا 
كان الأمر بهذه الخطورة؛ فإن لذلك نتائج اسع في المجال العملي» على 
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تفكير وتصرف الأفراد «الأدريين» و«اللاأدريين». إن الذهن المفتوح على الله 
يكون مفتوحاً اساهلن الاجعمالافق والأفكار كافة؛ في حين تختفي 
الاحتمالات كلها مع تراجع فكرة الوجود الإلهي. وتصبح الأخلاقية الانسانية 
1 للدمار . 


يضع البابا بينديكتوس المسألة على هذا النحو: إن المجتمع العلماني 
الخالص الذي يؤمن بالعيض بدون إلهء يميل إلى كي الحرية الفردية على 
كل اعتبار آخَر. وذلك لأن هذه القيمة أو الفضيلة هي مبدأ ديمقراطي» وباعتبار 
أن العاسات الأ ى أكثر أخطاراً وتهديدات على الديمقراطية. بيد أن هذا 
التقديم لا يمكن التمسك به وال أفضى إلى الكثير من التناقضات. وعلى 
سبيل المثال؛ فإن المرأة المتفردة والتي اختارت أن تجهض جنينهاء ربما بدت 
لأول وهلة بوصفها تمارسٌ حقاً من حقوق الإنسانية. لكنْ وكما نعلم فإن 
تضيرفها اهلا يحبق تدميز حياة إنسانية أخرى» عن الطيل المتدرك في الرج* 
وهو لسن ااعتياها عنها تحسسديا أو رونكرا بل هو حفياة إتسائية خرف ومقفردة. 
وهكذا فإن العلمانية تنتهي بألا تقول بالمساواة أو بالحقوق المتساوية لبني 
البشر في الحياة؛ بل يصب الأمر تقديماً لبعض الناس على بعضهم الآخر. 
باللإضافة لذلك فإن العلمانية تنتهي بتدمير مبدأ أساس من مبادئ الديمقراطية؛ 

في الوقت الذي تدذعي فيه أنه وحدها تحافظ على الديمتراطية وذلك لذننا 
عندما ثعطي المرأة الحامل حق إجهاض طفلها فإننا نقدّم طرفاً قوياً على طرف 
ضعيف ؛ وبذلك نقدم اعتبارات القوة على الضعف . وهكذا تقع / العلمانية في 
تناقضات أخلاقية ادّعت من قبل أنها هي التي تحافظ عليها؛ الديمقراطية 
والتعددية. والواقع أن اللإجهاض ليس المسألة الوحيدة التي توق في التناقض 
الذاتى. فالخطر الأكبر للعلمانية أنها تمعن فى ضرب كل المبادوع؛ الحق 
الطبيعي: والعقل الأخلاقي» والدين. فباسم تقديم الحرية الفردية» والذوق 
الفردي» والحق الفردي في الاختيار؛ تقول بداية بالنسبية الأخلاقية» ثم تستمرٌ 
في الانزلاق باتجاه العَدّمية الأخلاقية. فلا يبقى شيء في المخزون الأخلاقي 
لدفع الاتجاه الثقافي إلى الانحطاط» أو تشجيع موجة من التخلخل الأخلاقي. 
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سير العلمائية الالكافية على الفرد باعتباره الوحدة الأساسية في التحليل 
الأخلاقي» وأن الاعتبارات الفردية مقدمة على العقل الموضوعيء وأن الإرادة 
د على الذكاء. وبذلك يصل الأمر بالعلمانية للقول بأن الحقيقة الأخلاقية 
لا يمكنٌ للعقل الإنساني أن يدركها. وهكذا فالذي تريده فعلاً هو ما تفضلَة 
الذات الفردية. ولذلك ففي النزاعات الاجتماعية؛ تصبّح القوة هي السلطة 
الأكيوة هي هى القوة ة التي تتجرد عن اعتيارات الموضوعية المقلية: 

إن هذا هو المنطق الداخلي للعلمانية . لكننا تجنبنا حتى اليوم نتائجه الأسوأ 
لأن التقاليد الدينية والثقافية تتراجع ببطء و تنهار دفعة واحدة؛ وبخاصة في 
الثقافات القوية .إن العلمانية ليست أساساً قوياً للديمقراطية. ٠‏ وهي لا تملك أي 
أبنافن: أخلاقيٍ يُجِدّرٌ الحسّ بها. كما أنها لا تملك الفضائل التي تحمي 
ممارسة الدوية اظية وأود التذكير هنا بما ذكره أبراهام لنكولن عن «المدفعية 
الصامتة للزمان»» والتي تشين إلى الدوافع والقوى التي اكتسبتها العلمانية من 
الماضي . ولكي وضع النقاط على الحروف؛ فإن العلمانية لا تملك غير مصادر 
قليلة لتسويغ مقولة أن الناس ولدوا متساوين والتي لا تسندها الملاحظة 
التجريبية» ولا النداء من أجل التآخي أو الحرية. الحرية التي تتناول" البشر 
وحسباًء وليس الحيوانات ؛ أعني الحرية الأخلاقية» وليس الحريات الغريدية 
والشهوية التي تعرفها الكائنات الأخرى أيضاً . وكذلك الأمر مع القيمة الكبرى 
للحداثة والتقدم: وأعني بها الليبرالية فأين الالتزام الأخلاقي 000 
والضعفاء؟ وما هي المقاييس العملية لا في الأبعاد الأخلاقية 
التفضيل العقلاني للمسألة لا يجعلها ضرورية أو لا يحوّلها إلى ا قوي 
يحرك الإنسان في الاتجاه الأخلاقي الصحيح. 

إن الذي بدا في العقود الأخيرة أن ما يسميه الغرب علمانية يستندٌ إلى حدٍ 
بعيد إلى الموروث الإبراهيمي. وهذا هو المصدر العميق -غير الملحوظ- 
للأطروحة المنسوبة لليبرالية والتي تتمثل بالحرية والأخوة والمساواة والالتزام 
والتقيم فالواقع أن انهيار الشيوعية بدون دمر كثير علثة القيم المسيحية الآتية 
أو المستمرة من الماضيء في مثل عمل تعاب التضامن ببولنداء وكل 
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المنشقين الآخرين. إذ الواقع أن الشيوعيات والفاشيات تستنصرٌ بالقانون 
الطبيعي للوجود الإنساني؛ والذي يقومٌ على أتثروبولوجيا أخلاقية مشوهة. وإذا 
كان للديمقراطية أن تزدهرء فإنها لا تحتاج إلى التأسّس على العلمانية. ذلك أن 
العلمانية هي أساسٌ غير مأمون للبقاء في ظل" الديمقراطية . 

6- سؤال إلى الأصدقاء المسلمين: هي يمكن القول بأن التقاليد العريقة 
للإسلام؛ تعضمنٌ فلسفةٌ للحرية أو حتى فلسفة للديمقراطية قائمة ة على 
التعددية الدينية» والتي يمكن أن تظهر ويدركها الآخرون أيضاً خارج عالّم 
الإرينادم؟ إن الذي يبدو سيط واناسيا أن 0 دين .يقوم ) على الجزاء (الإثابة 
أو العقوبة) هو دين يتضمن بالمعنى العميق نظرية للحرية. إِنّ الحرية لها في 
الحقيقة ثلاثة أبعاد: شخصية فردية»؛ واجتماعية» وسياسية. ويمكن أن يجري 
تأملهنا من أكقر م وجهة فظن تزاشزاكية سامسن على العهرنة المتخصية: 
وفلسفية:؛ وقانونية» وسياسية: وثقافية. وليس القصدٌ هنا معالجة سائر هذه 
الأبعاد. ففي الختام أَر يد أن أسأل الأصدقاء المسلمين الإيضاح والإرشاد في 
شأن هذه التساؤلات» التي تفيد في عمليات التلاؤم والفهم 0 ٠‏ وفي 
الاخترام المتبادل ليست ان اه أو اضرورة للتطابق الدائم . لكن في ظل 
أساسيات كهذه؛ يجري تجثُْبُ سوء الفهم من جانب أحدنا للآخر. وهذا أساسٌ 
مهم للفهم المتبادل» والعيش المشترك . 


ا يد ف 


لق علقم 156 مأ 58115 لهك صق طأتك؟ عأطصنل :دومانن من م0 كلوناهلةا اعقراءأالا * 
2 انلام رقققر5 8أطهنا|لإفصرمعط أ0 /للأوزعن/اأنا رومأنضناه] 


تت 
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000 الفتوي 
١‏ قر ميات السياسية 


إذا كان مفهوم المجتمع المدني لا يزال غير معروف في أحيان كثيرة» 
وغامضا في أحيان أكثر» وإذا كانت كتب الفكر السياسي وعان منورم 
الدولة, وتهمش مفهوم المجتمع الغذتي- - فإن هذه الدراسة تأتي بخاولة لد 
مفهوم المجتمع المدني نكهوها مركزيا: ونقله من الهوامش إلى البورة» 
والانطلاق منه كنقطة بذدعء أولى. 

ومن 550 فإن مفهوم المجتمع المدني ليس محددا بدقة وانضباط في 
النظريات السياسية» بسبب الرؤية الأيديولوجية المنحازة التي تحكم كثيرا من 
المفكرين السياسيين» ومن ثم حاول بعضهم ربط المجتمع المدني برؤية 
شمولية مستيدة » بينما حاول بعضهم ربطه برؤية ليبرالية جذرية لا توجد لها أية 
ضوابط أو ضفاف. ولذا تسعى هذه الدراسة للكشف عن المغالطات التي تقع 
فيها الأنظمة الشمولية المتطرفة» وكذلك كشف مغالطات الأنظمة ل 
الجدرية؟ 8 


فالتطرف دوماً - سواء كان جهة اليسار أو جهة اليمين - أمر يدل على وجهة 


4« باحث وأكاديمى من مصر 1 
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نظر أحادية الجانب» كما يدل على الانحياز لفئة اجتماعية على حساب فئة 
اجتماعية أخرىء ومن ثم تأتي حلول أي منهما مبتسرة ومولدة لنوع جديد من 
المشكلات» وهذا هو مأزق الشيوعية وسر أزمة الرأسمالية. 

وإذا كان التطرف فى تأكيد الهيمنة المطلقة للدولة قد أثبت فشله - فكذلك 
التطرف في المناداة بتلاشي سلطتها سوف يثبت فشله. وعلى قدر عدم منطقية 
ترك آليات السوق تعمل بفوضوية كاملة» يكون في المقابل قدر عدم منطقية 
التحكم الكامل فيها. وإذا كان من التهور ترك المجتمع المدنى يعمل دون 
رقيب» فإن من المغالطة كذلك فرض الهيمنة الشاملة عليه. 

أما الحل فهو في الشراكة بين الدولة والمجتمع المدني والقطاع الخاص» 
شراكة التوازي والتكافؤ وليست شراكة الهيمنة والابتلاع لطرف لصالح طرف 
آخر. وهي شراكة التنوع وليست شراكة الوحدة والتوحد المطلق بين جميع 
الأطراف؛ وهى أيضا شراكة الاختلاف الإيجابى وليست شراكة الرأي الواحد 
المطلق؛ ف «فى الاخحتلاف حرية للفرد وذاتية» وفى العيش الاجتماعى 
والاشتراك العالمي مسؤولية وتحقيق للمصالح التي لا يمكن للأفراد 
والجماعات الصغرى الانفراد بتحقيقهاءة. ' 

لكن متى وكيف ظهر مصطاح «المجتمع المدني»؟ وكيف تنازعته الأنظمة 
الشمولية والليبرالية؟ 

ظهر مصطلح «المجتمع المدني ©5061 |1/أ0)» في العصور الحديثة» وفي 
السياق الغربي؛ ليدل على المنطقة الوسطى بين الأسرة والدولة. ويشير مفهوم 
المجتمع المدني في النظرية السياسية كما تشكلت في الفكر الغربي؛ إلى 
المجتمع الذي يتشكل بناء على «العقد الاجتماعي»» وينظر إليه كإطار تنظيمي 
مقابلاً للاطار التنظيمى للدولة”. 
النظرية السياسية وجون لوك 

وحتى نفهم هذا المعنى لابد من التوقف قليلا عند مفهوم العقد 
الاجتماعي عند جون لوك ( »اهما مطول 1704-1632م)) وهو فيلسوف 
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إنجليزي ليبرالي» ذهب إلى أن الحق في الحياة» والحق في الحرية» والحق في 
الملكية الشخحصية هي أهم الحقوق الطبيعية للإنسان» ويولد الإنسان بهاء ولا 
يحق لأي إنسان آخر سحبها منه أو الجور عليها؛ ومن ثم فهي ليست موضعاً 
تعد أو العاوصي: 

وقال لوك بنظرية العقد الاجتماعي التي تنص على أن أفراد المجتمع 
يتنازلون عن بعض حريتهم للحكام من أجل حفظ الأمن ورعاية المصالح 
المشتركة. وليس هذا التنازل كاملا وبلا شروط» بل هو تنازل عن جزء محدود 
من الحريات الفردية للسلطة المركزية» أي للحكومة: بناءً على عقد أو اتفاق أو 
دستور متفق عليه بين أفراد المجتمع والحكام» ويستمد الحكام شرعيتهم من 
هذا العقد الاجتماعي فقط» ومن ثم فشرعية الحكم ليس لها مكان إذا لم يوجد 
مثل هذا العقد*. 


وقد طرح لوك فكرة العقد الاجتماعي لمواجهة الاستبداد السياسيء 
ولرفض ما يُسمى الحق الإلهي للحكام والملوك؛ لأن الله خلق الناس 
سواسية. وإذا كان بعضهم يبررون الاستبداد» لأن الفوضى هي البديل الوحيد 
له- فإن لوك يرى «أن الفوضى ليست البديل الوحيد للاستبدادء فهنالك 
الحكم الدستوري المقيّد الذي يمنع الفوضى والاستبداد معا»ة. 

وقد أثرت أفكار لوك على القادة الأمريكان مثل توماس جيفرسون؛ ولهذا 
فإن الثورة الأمريكية ضد التاج البريطاني في عام 1776م تبنت جميع أفكار 
جون لوك وضمنتها في إعلان الاستقلال الأمريكي. 

ومن ثم فالمجتمع المدني عند لوك يدل على المجتمع الذي يتشكل بناء 
على «العقد الاجتماعي»» وينظر إليه بوصفه دائرة مقابلة لدائرة الدولة. 

وتتمثل البذور الأولية في الغرب لمفهوم المجتمع المدني في المفاهيم التي تم 
بلورتها في نظريات العقد الاجتماعي في الفلسفة السياسية الحديثة مثل : 
1 مفهوم «حالة الطبيعة» .. وهي حالة الفطرة التي كان يعيش الناس فيها بلا 

قانون أو نظام. وهي الحالة الأولى التي كان الناس عليها قبل نشأة النظم 
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الاجتماعية والسياسية والدينية. 
2- مفهوم «عقد الاجتماع» الذي تحول فيه الإنسان من حالة الفطرة والطبيعة 
واللانظام إلى حالة الاجتماع والنظام السياسي والديني. 
3- مفهوم «حالة المدنية» وهي تلك الحالة التي تحول الناس إليها والتي 
سادت فيها النظم ونشأت فيه السلطة السياسية والدينية. 
4- مفهوم «عقد الحكومة» الذي ينعقد بين الناس والحاكم» ويعطي للدولة 
أسناين وجودها الشرعي . 
وعندما وصلت هذه المفاهيم إلى «أوج اكتمالها مع كل من لوك وروسو برز 
مفهوم المجتمع المدني وكأنه الغاية التي كانت تسعى إليه)؟. 
تاريخ المجتمع المدني عتد أدم فيرجسون 
يرجح الفضل بشكل مباشر في انتشار اصطلاح «المجتمع المدني» إلى 
الكتاب المشهور عن هذا المفهوم وعنوانه «مقال في تاريخ المجتمع المدني 
«الأعأه500 أألاأن آه لرمأوألا عطا مه /إ5552 للك » الذي ظهر سنة (1767م)2 
للفيلسوف الإسكتلندي التنويري (1723-1816 761011501 40819م). 
وقدم فيرجسون في هذا الكتاب نظرية تشرح مراحل تطور الاإنسانية من 
الناحية الاجتماعية الثقافية» حيث قال بوجود ثلاث مراحل للتطور الثقافى 
الاجتماعي» على النحو الآتي : ْ 
المرحلة الأولى: هى المرحلة الوحشية التى كان يتصرف فيها الإنسان وفق 
منطق الغريزة الحيوانية الخالصة. ْ 
المرحلة الثانية: هى المرحلة البربرية التى ظهرت فيها الملكية الخاصة؛ 
حيث ظهر المجتمع التجاري القائم على المصلحة الذاتية وتحقيق الثروة. 
المرحلة الثالثة: هي مرحلة المجتمع المدني الذي ظهرت فيه الروابط 
الاجتماعية الراقية» وهو مجتمع تحكمه الأخلاق» وتسود فيه نظم سياسية حرة 
وغير مستبدة» ويسيطر على النزعات البربرية والفردية الأنانية؛ ولذا تمثل هذه 
المرحلة الحضارية في جاتبها المتمدين". 
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وقد تمت ترجمة كتاب فيرجسون في السنة الثالية لصدوره (1768م) إلى 
اللغة الألمانيّة. ومن المؤكد أن كانط 6804! قد عرفه لأنه ذكره في كتاب «انقد 
ملكة الحكم» فقرة 83. كما عرفه هيجل» وتحدث عنه في «الكتابات اللاهوتية 
المبكرة». يقول أنوود : اتعبير المجتمع المدني يدين بشيوعه في ألمانيا إلى 
كتاب في رجسون)”. ولذلك فقد كان معروفا لهيجل منذ فترة مبكرة. 
الشرط الضروري للحرية عند توماس بين 

توماس بين 1001028 58108 (1809-1737م) مفكر أمريكي ديمقراطي 
6 وهو 7 ات الثورة الأمريكية؛ وقد 1 اوتامو بين بجون 
مع نظرة هيجل ‏ وأظهر نوعا من الحماس اللامحدود ليع 0 وقال: 
0 في أحسن أحوالها شر لا بذ مئهة وفي سوا أحوالها شر لا يمكن 
احتماله»10 

ويعدل «توماس بين» المجتمع المدني شرطا ضروريا طبيعيا للحرية. ٠‏ ومن ثم 
كانت أفكاره أحد الروافد الرئيسة للمجتمع المدني الأمريكي بكل ما فيه من 
فاعلية» وماله من سلطة على الدولة. 

وعلى العكس من تصور هيجل للطبيعة» يرى «توماس بين» أن الطبيعة 
«منتظمة في كل أعمالها»» وهذا هو السبب في أن العناصر المتنوعة للمجتمع 
المدني تندمج عفويا وتلقائيا بشكل هارموني' أ» دون حاجة إلى منظم خارجي 
مثل الحكومة. 
مبادع ولحظات المجتمع المدني عند هيجل 

يعد الفيلسوف الألماني هيجل (1831-1770م) صاحب فضل كبير في 
بلورة مفهوم المضدوع المدني فلسفيا وتمييزه من الناحية النظرية عن مفهوم 
الدولة, ويعتقد أنوود أن هيجل لم يسبقه مفكر آخر مير بمثل هذا الوضوح بين 

02 

5-0 المدني والدوا لة 
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المعاصر له تأثرا واضحا؛ فقد جاء تصور هيجل للمبادئ التي يقوم عليها 
المجتمع المدني كانعكاس للواقع الاجتماعي السياسي الذي كانت تعيشه 
أوروبا في عصره؛ فالفلسفة مرآة الواقع ؛ وهي ابنة زمانها وعصرها. وهذا هو أحد 
الأسباب التي تجعل المرء يعتبر موقف هيجل الفلسفي موقفا تبريريا للواقع. 

ويقوم المجتمع المدني عند هيجل على مبدأين» هما : 

1- المبدأ الأول : الذاتية الأنانية: وهي المبدأ الأول في المجتمع المدني؛ 
وهي تتمثل في الفرد الذي يتخذ من ذاته هدفا أساسيا؛ حيث يسعى لإشباع 
غاياته الجزثية» ويعمل على تلبية حاجاته الخاصة؛ ويحكمه الهوى الشخصىء 
وتحركه الضرورة المادية» ويدخل في صراع مع الآخرين» ويكون أنانيا إلى 
أقصى ل 5 

ولا شك في أن الأنانية تؤدي إلى التفرق والانفصال» ومن ثم فإن هذا 
المبدأ يشكل لحظة الانقسام والانشطار؛ لأنه يفصل بين الأفراد تبعا لحاجاتهم 
الشخصية. وينحصر كل فرد في دائرة أنانيته الفردية؛ فالمجتمع المدني «عالم 
فرداني ونفعي» وهو مملكة الذرية الاجتماعية؛ أي عالم مكوّن من ذرات 
اجتماعية: لأن وحداته صغيرة وقائمة بذاتها ومشتتة» حسب هيجل 1*4 . ولذا 
فنظام المجتمع المدني عند هيجل نظام ذري 810015116 متنافر الأجزاء”” . 
ويبلغ الانقسام داخل المجتمع المدني حدا يصبح فيه هذا المجتمع وكأنه 
ساحة قتال متواصل؛ حيث إن المصلحة الخاصة غالبا تقابل وتعارض مصلحة 
خاصة أخرى. 

2-المبداً الثاني : التبادلية : لا يظل الفرد معزولا؛ ولابد من أن تتقاطع 
الدائرة الجزئية للفرد مع دوائر الآخرين؛ حيث إن كثيرا من الحاجات لا تشب 
إلا عن طريق الآخرين؛ فتنشأ علاقات التبادل بين الأفراد» وتتكون الجماعة 
التي يرتبط فيها الأفراد بعضهم ببعض برابطة عامة ومشتركة ومتوسطة بين 
الأفراد المستقلين 9 . 

وهكذا يكون المبدأ الثاني ناتجا عن إدراك الفرد أن -حاجاته الأنانية الخاصة 
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لن تشبع إلا عبر التبادلية والتداخخل مع الأفراد الآخرين. فهنا يصبح الاجتماع 
وسيلة لتحقيق المصالح الذاتية للأفراد» وأداة لإشباع حاجاتهم الجزئية. 

إن المبدأ الثانى يشكل لحظة الاجتماع والاتصال بين الأفراد» بينما كان 
يشكل المبدأ الأول لحظة الانشطار والتفرق والصراع بينهم. ومن هنا فإن 
المجتمع المدني يقوم على الانشطار والاجتماع معا؛ مما يعكس التناقض 
الذي يقوم عليه المجتمع المدني عند هيجل» حيث يبدو التعارض بوضوح بين 
الجزئى فى المبدأ الأول والكلي في المبدأ الثاني» بين الذرية في المبدأ 
الأول» والاتصالية فى المبدأً الثاني بين الاستقلالية في المبدأ الأول» 
والاعتمادية والتبادلية في المبدا الثاني . 


وهكذا نجد أن نظرة هيجل للمجتمع المدني على أنه نظام لصراع وتبادل 
الحاجات في الوقت نفسه. لا تخرج عن كونها نظرة اقتصادية ترى المجتمع 
المدني مفتقدا للحرية وقائما على صراع الأضداد؛ ولذا فإنه يقدم «مشهدا من 
الإفراط والبؤس والفساد المادي والأخلاقي»"". 

وإذا كان المجتمع المدني عند هيجل منشطرا ومنقسماء فلا ينقذه من 
انشطاره وتجزئه إلا وجود الروابط الجماعية مثل الزواج والنقابات؛ فاقدسية 
الزواج» وكرامة عضو النقابة» هما النقطتان المحوريتان اللتان تدور حولهما 
ذرات المجتمع المدني غير المنظمة)9. 

ويمر المجتمع المدني بلحظات ثلاث» هي : 

1-- لحظة منظومة الحاجات: 118605 01 51607لا5 116 وهى اللحظة التى 
يقوم فيها الإنسان الجزئي بالسعي لتلبية حاجاته الذاتية؛ بواسطة العمل وفي 
هذا السعي لإشباع الذات بواسطة العمل يقوم بإشباع الحاجات الموضوعية» 
أي حاجات غيره من الناس. 

2- لحظة تحقيق العدالة القانونية: وهي اللحظة التي يتم فيها تطبيق القانون 
بواسطة المؤسسة القضائية بغرض المحافظة على الشخصية والملكية 
وصيانتهما من الاعتداءء وإلغاء أي اعتداء عليهما. 
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3- لحظة رعاية وضمان أمن ورفاهية أفراد المجتمع المدنى: وهى أمر 
مشترك» وليست فردية جزئية. وهي تسد الثغرات في تطبيق العدالة. وتتجلى 
هذه اللحظة فى السلطة العامة والنقابات. 


المجتمع المدني ونقد الدولة عند جرامشي 

أنطونيو جرامشي 8010019 أ6/310806 (1937-1891م)» فيلسوف إيطالي 
ماركسي لينيني» من مؤسسي الحزب الشيوعي في إيطالياء من مؤلفاته 
«المثقفون وتنظيم الثقافة»» و« ملاحظات حول ميكافيلي والسياسة والدولة 
الحديثة»» و«المادية التاريخية وفلسفة بنديتو كروتشه)»»؛ و«دفاتر السجن»)؛ حيث 
كان قد صدر عليه حكم بالسجن عشرين سنة عام 1928م, لثوريته ومناهضته 
للفاشية”'. 

ونقطة البدء في فلسفته السياسية والتصور المفتاحي لها هو المجتمع 
المدنى. على العكس من فلسفة هيجل السياسية » فالتصور المفتاحى لها هو 
نظريته في الدولة. ١‏ 

إن الفلسفة الثورية عند جرامشي تنتقد الدولة بأجهزتها القمعية التي 
تملك أدوات القوة والقهرء وأجهزتها التشريعية التي تبرر وتشرع القوانين التي 
تكرس سيطرة الطبقة الحاكمة» وأجهزتها الأيديولوجية التي تسعى لكسب 
رضا الطبقات المحكومة عن الطبقة الحاكمة. كما ينتقد مكتفق السلطة الذين 
ينشرون تصور الطبقة الحاكمة للعالم » وبشكل عام يدعو إلى الوقوف ضد 
هيمنة الدولة وتسلطها. 
الديمقراطية الاجتماعية الكلاسيكية (اليسار القديم ) 

تقول الديمقراطية الاجتماعية الكلاسيكية بمجتمع مدني خاضع للدولة 
خضوعا تاماء وتسيطر عليها النزعة الجمعية. ولا تعطى الأسواق إلا دورا 
محدودا. ولديها نزوع قوي نحو المساواة الآلية. وكانت ترتبط بالاشتراكية» 
واتفقت في بعض وجهات نظرها مع الشيوعية» مع أنها تعتبر نفسها في تعارض 
معها. 
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وترى التدخل الشامل للدولة فى الحياة الاجتماعية والاقتصادية» وتلزمها 
بإتاحة السلع والخدمات العامة وتلتزم بإيجاد فرص العمل للجميع. 
التصور الليبرالي 

الليبرالية مذهب رأسمالي ينادي بالحرية الفردية في الميدانين الاقتصادي 
والسياسي» ويؤمن بالتعددية الأيديولوجية والتنظيمية الحزبية والنقابية التي لا 
يضمنها سوى النظام البرلماني الديمقراطي الذي يفصل فعليا بين السلطات 
الغثلاث: التشريعية» والتنفيذية والقضائية. ويضمن الحريات الشخصية والعامة 
بما في ذلك حرية المعتقد الديني””. 

ويحتل الفرد في التصور الليبرالي محور الارتكاز في البناء السياسيء 
ويتمتع فيه المجتمع المدني بقسط وافر من الاستقلال والحرية» وذلك عند 
جون لوك وتوماس بين وآدم فيرجسون مثلا. 

أما مفهوم المجتمع المدني عند اليمين الليبرالي الجذريء فيؤكد الاستقلالية 
التامة للمجتمع المدني وعدم خضوعه لأي شكل من أشكال المراقبة من 
الحكومة: ويرى أن دور الحكومة ينبغي أن يكون صغيرا ومحدودا جدا. 

ونزعته السوقية غير محدودة ومبالغ فيها. كما أن له نزعة أخلاقية استبدادية 
ومتسلطة؛ ويؤكد النزعة الفردية الاقتصادية » أما سوق العمل فهو حر بشكل 
مطلق . 

ويرى اليمين الليبرالي الجذري عدم المساواة اعتقادا منه بأن المساواة 
تقضي على التميز الفردي وتؤدي إلى نشوء مجتمع من الأفراد المتمائلين 
بشكل أآلي؛ أي أنهم عبارة عن نسخ متشابهة. 

وتسيطر على اليمين الليبرالي الجذري نزعة قومية تقليدية . ويرى دولة 
الرفاهية كشبكة أمان. وينتهج مسارا تحديثيا تقدميا. ويرى أن العالم مكون من 
دول قومية» والعنصر الحاسم فيه هو القوة» ومن ثم يرى أن الاستعداد للحرب 
والحفاظ على القوة العسكرية عناصر ضرورية لدور الدولة في النظام الدولي. 
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الطريق الثالث 


الطريق الثالث نهج جديد يشير إلى الإطار المرجعي للتفكير وصناعة 
السياسات التي تهدف إلى مواءمة الديمقراطية الاجتماعية مع عالم تعرض 
لتغيرات جذرية خلال العقدين أو الثلاثة الماضية. وهو طريق ثالث بمعنى أنه 
«محاولة لتجاوز كل من الديمقراطية الاجتماعية الكلاسيكية والليبرالية 
الجديدة». هذا هو أحدث تعريف للطريق الثالث فى صورته الأخخيرة فى الغرب 
ذكره منظرها أنتونى جيدنز فى كتابه «الطريق الغالث : تجديد الديمقراطية 
الاججناعية) زهو العريفة البعبوعن الطريق الغالك كما استخدفه بين 
كلينتون وتوني بلير. 

لكن مصطاح الطريق الثالث في حد ذاته ليس جديدا كل الجدة» وهو من 
حيث المفهوم قد تغير من مرحلة إلى مرحلة . فالمصطلح قد صيغ منذ بداية 
القرن العشرين» وشاع استخدامه في أوساط جماعات الجناح اليميني في 
العشرينات؛ وإن كان أكثر استخداما فى الغالب من جانب الديمقراطيين 
الاجتماعيين والاشتراكيين. : 

وفي الفترة التى أعقبت الحرب العالمية مباشرة قَدَرٌ الديمقراطيون 
الاجتماعيون بوضوح تام أنهم اكتشفوا طريقا متميزا عن رأسمالية السوق 
الأمريكية وعن الشيوعية السوفيتية. وعند إعادة تأسيسها في سنة 1951م 
تحدثت الدولية الاشتراكية بصراحة عن الطريق الثالث بهذا المعنى. 

وظهر المصطلح عدة مرات أخرى؛ حتى أخذ أحدث استخدام له مع جيدنز 
المنظر لفلسفة الطريق الثالث؛» وعلى المستوى السياسي التنفيذي مع كلينتون 
وبلير. 

إذن فالطريق الثالث يعمل على تجاوز كل من الديمقراطية الاجتماعية 
الكلاسيكية والليبرالية الجديدة. وكأنه-إذا استخدمنا لغة هيجيلية -المركب 
الذي يتجاوز القضية ونقيضها. 

وتقوم فلسفة الطريق الثالث على التعاون بين الحكومة والمجتمع المدني 
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وتبادل الرقابة» فموارد الحكومة ضرورية لدعم الأنشطة التي تضطلع بها 
الجماعات المحلية خاصة فى المناطق الأفقرء والقروض الصغيرة وسيلة 
لتشجيع المبادرات الاقتصادية المحلية. وعلى الدولة أن تحمي الأفراد من 
صراعات المصالح التي لا يخلو منها المجتمع المدني أبدا. ومن جهة أخرى 
على المجتمع المدني الصحيح أن يحمي الأفراد من القوة الطاغية للدولة» كما 
أن عليه أن يساعد في مراقبة الأمن في المجتمع المحلي الصغير والابلاغ عن 
الحوادث التي تقع في نطاقه!”. 

هكذا رأينا كيف أن المجتمع المدني ليس له مفهوم واحدء وإنما له مفاهيم 
متعددة تختلف باختلاف النظريات السياسية» ومن ثم يتعين القيام بجهد 
مضاعف لتحرير المصطلح من براثن التيارات الشمولية في عصر يشهد جهودا 
حثيثة نحو التحول الديمقراطي. 
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المدور 
« 


قضية الجبر والحرية النسانية 
ف رعلم الكلام 


ألحمى محمم سالم(*) 
1 


تعتبر قضية حرية الإنسان من القضايا المهمة التي انشغل بها الفكر الديني 
والفلسفى على مدار التاريخ اللإنسانى » ولقد احتلت هذه القضية مكانتها 
البارزة في تاريخ علم الكلام في ثقافتنا الإسلامية» وإذا كان علم الكلام هو 
العلم الذي يقدم قراءات مختلفة للعقيدة الإسلامية » فلا يمكن لنا أن ننطلق 
في عرض وجهات نظر علم الكلام في القضية دون الإشارة إلى عرض موقف 
القرآن الكريم منها . 

عرض القرآن لأيات الجبر في قوله - تعالى -: #إنا كل شيء خلقناه 
بقدر » و #وما تشاءون إلا أن يشاء الله * و«ما أصاب من مصيبة في الأرض 
ولا في أنفسكم إلا في كتاب من قبل أن نبرأها إن ذلك على الله يسير» 
وبالمقابل نجد في القرآن أيات تدل على حرية الإرادة الإنسانية مثل #فمن 
شاء فليؤمن ومن شاء فليكفر # و# كل نفس بما كسبت رهينة © ولا يكلف 
الله نفسا إلا وسعها لها ما كسبت وعليها ما اكتسبت *. 


وإذا كان القرآن يحدثنا عن الجبر وشمول القدرة الالهية » ويحدثنا من 


>« أكاديمي وباحث من مصر . 
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جانب آخر عن حرية الإنسان . ومسؤوليته عن أفعاله فإن هناك بعض الآيات في 
القزان الكريم: تحدنتك عن الجبر والاختيار مما وذلك كل زا أضابلك من 
حسنة فمن الله وما أصابك من سيئة فمن نفسك) و (إن الله لا يغير ما بقوم 
حتى يغيروا ما بأنفسهم) 

فقد تعرض القرآن الكريم في قضية حرية الإنسان لثلاثة مواقف هي الجبر» 
والحرية» والتوفيق بين الجبر والحرية » ولا شك أن هذا التنوع في موقف القرآن 
من قضية حرية الإنسان جعل التفسيرات الإنسانية له في علم الكلام متعددة 
ومتباينة » ولعل هذا ما أكد عليه الإمام علي حين بعث عبد الله بن عباس إلى 
المسكنة فقال له: «لا تخاصمهم بالقرآن فإن القرآن حمال أوجه)' . 


ولكن لا مفر لنا من تقديم تفسيرات ورؤى بشرية للعقيدة الإنسانية» وهو ما 
يطلق عليه علم الكلام » وذلك لأن «القرآن خط مستور بين دفتين لا ينطق 
بلتناف ولا بذ لمن ترما واننا يتطق عه الرجال 6 . وحيدها ينظق العلماء 
ويقدمون تفسيرات وتأويلات للقرآن هنا يحدث التعدد والتباين نتيجة 
للاختلافات الاإيديولوجية بينهم. 

وحدث التباين والاختلاف بين المسلمين كفرق ومذاهب نتيجة لأن 
الإسلام خرج من الجزيرة العربية إلى بيئات » وثقافات » وحضارات » ولغات 
مختلفة » وكان من الطبيعي أن تتأثر رؤية الإسلام بهذا التنوع في المحيط الذي 
انتشر فيه . ويجسد أحمد أمين هذا الأمر فيقول: «الحق أن الامتزاج كان قويا 
شديداًء وأن الموالي وأشباههم كان لهم أثر في كل مرافق الحياة » وأنه كانت 
حروب فى المسائل الاجتماعية» كالحروب البدنية بين الجنود » فقد كانت 
حرب بين الإسلام والديانات الأخرى » وكانت حربٌ بين الآمال العربية وآمال 
الأمم الأخرى » وكانت حرب بين اللغة العربية واللغات الأخرى » وكانت 
حرب بين النظم السياسية والاجتماعية البسيطة وبين النظم الفارسية 
والرومانية » والحق أن العرب وإن انخذلوا في النظم السياسية والاجتماعية » وما 
إليها من فلسفة وعلوم » ونحو ذلك فقد انتصروا في شيئين عظيمين هما اللغة) 
والدين » حيث سادا في أرجاء العالم الإسلامي » وإن تأثرت اللغة باللغات 
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الأخرى » والدين حدثت ت فيه الفرق»)3 5 

ولعبت السياسية دورها البارز في تعدد المذاهب الدينية بحيث يمكن 
القول: «إن معظم الفرق التى ظهرت في الإسلام يرجع أصلها في المقام الأول 
إلى أسباب سياسية تتصل بالسياسة:» والتنازع على الحكم)ة ويظهر الدور 
السياسي بوضوح في ظهور المحكمة » والشيعة منذ الفتنة الكبرى» وحدوث 
الخلاف بين على بن أبى طالب و أصحاب الجمل ٠‏ وبينه وبين معاوية » وبعد 
مشكلة الخلافة بدأت العلاقة الواضحة بين الدينى والسياسىء وكانت الفرق 
عبارة عن أحزاب »ولكن هذه الأحزاب لم تتخذ الشكل العبياني البحت» بل 
اصطبغت بصبغة دينية قوية » وصار كل حزب سياسي فرقة دينية » وصار الذين 
لون سبانها بفغلوق :دينيا عويذ لهو أن؛ يسنن الحزي :لبها سياينيا يذل 
على المبدأ السياسي الذي يدعو إليه تسمى اسماً يدل على المذهب الديني 
كشيعة وأزارقة » ومرجئة عوبدلا من أن يتحاجوا بما ينتج عن أعمالهم من 
مصالح ومفاسد تحاجوا بالكفر والاإيمان» والجنة والنار . 

ومن هنا حكن القول: «إن الاختلاف في العقائد النظرية نشأ في علم 
الكلام بكيفية عرضية نتيجة للاختلاف في الأمور السياسية ومشاكلها العملية 
وهو بالقطل موقف كلامي ولكنه كلام في السياسة » وفى الكبائر المتيامة 5 2 
فليس جديدا أن يتخذ الدين قناعا للسياسة وستارا » ولم يكن الإسلام يوما 
استثناءً لهذه القاعدة » فالإسلام في تاريخه المفعم يزخر هو الآخر بهذه 
الظاهرة» وصحيح أن الإسلام لا يعرف كهنوتية » أو وساطة بابوية » أو وصاية 
رجال الدين » ولكن تاريخه لم يَخْل من تداخل الدين والدولة بصورة ماء 
بحيث عانى كثيراً من استغلال الدين لخدمة السياسة » وتغطية أغراضها : 
ولعل ظهور الفرق في معظمه يعود إلى هذه العلاقة بين السياسي والديني 1 

ومن خلال علاقة الديني بالسياسي يمكن التعرض لقضية حرية الإنسان 
في علم الكلام» والتي تناقش الحرية من منظور أنطولوجي صرف » وذلك لأن 
مبحث أفعال العباد في علم العقائد هو ملحق بقضية الألوهية » ويتمحور حول 
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الإجابة عن مجموعة من التساؤلات المهمة مثل : 

1- ما حدود قدرة الإنسان فى مقابل قدرة الله ؟. 

2- ما علاقة عقيدة القضاء والقدر بالفعل الإنساني ؟ 

3- هل الإنسان مسير في أفعاله أم مخير ؟. 

إن التصور الأنطولوجى - الميتافيزيقي - للحرية في علم العقائد هو نتاج 
للثقافة الإسلامية التى تشكل مثلثا قاعدته الإنسان والطبيعة » وقمته الله 
(التوحيد)» فأصبح النظر إلى الإنسان والطبيعة - القاعدة- يتحدد فقط في ضوء 
علاقتة بالله - القمة - وذلك بسبب مركزية التوحيد في الثقافة الإسلامية: 
ولهذا فقد زخر علم الكلام بالحديث عن انطولوجيا الحرية الإنسانية » ولم يتم 
تناول قضية الحرية بالمعنى السياسي والاجتماعي. 

وفى ضوء ما سبق يمكن التعرض لقضية الحرية الإنسانية في علم الكلام 
في ضوء الرؤى القرأنية لهاء فنجد مواقف في علم الكلام تتكلم عن الجبرء 
وأخرى تتكلم عن الحرية ٠‏ وثالثة تحاول الجمع بين الجبر والحرية » ولا شك 
أن القراءة السياسية لهذه المواقف يمكن أن تكشف عن رؤى جديدة لها . 


2 

الجبر : لقد تبنى عدد من الأعلام القول بأن الإنسان مسيّر في كل 
أفعاله » وأنه مجبور لا استطاعة له على الفعل مثل الجعد بن درهم ت(124ه)» 
وسعيد بن جبير ت(95ه)» وجهم بن صفوان ت(128ه) وإليه تنسب الجهمية» 
والعديد من الشخصيات الأخرى »و الملاحظ أن معظم هذه الشخصيات - 
إن لم نقل كلها هم في الأساس من موال ء وتعرض كتب العقائد لآراء أعلام 
المذهب الجبري في علم العقائد » ومعظم هذه الآراء تتعرض لآراء جهم بن 

صفوان » وليس لأستاذه الجعد بن درهم . 
وفى قضية الحرية الإنسانية قالت الجهمية: (إنه لا فعل لأحد في الحقيقة 
إلا الله و وأنه هو الفاعل » وأن الاين إنما تنسب إليهم أفعالهم على 
المجات ”7 ويرون «أن العبد ليس بقادر البتةة » ويبدو الإنسان لديهم فيما يتعلق 
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بقدرته على الفعل والاختيار كمثل الريشة المعلقة في الهواء تميلها الرياح 
حيث شاءت دون أن يكون لها تأثير » فالإنسان مجرد ريشة في يد القدرة الإلهية 
تسيرها كيفما شاءت . 

ويقول البغدادي (429ه) عن الجهمية: «هؤلاء أتباع جهم بن صفوان 
الترمذي الذي قال بالاجبار » والاضطرار إلى الأعمال » ونفى الاستطاعات 
كلهاءوقد زعم أن الناس إنما يضاف إليهم الأقعال على المجازء وكما نقول: 
تحركت الشجرة » ودارت الرحى » وزالت الشمسء من غير أن يكون لهذه 
الأشياء استطاعة على الفعل)" . 

ويعرض الشهرستاني (548 ه) رؤية جهم بن صفوان ويذكر أن جهماً يرى 
أن الإنسان لا يقدر على شىء » ولا يوصف بالاستطاعة » وإنما هو مجبور فى 
أفعاله : لا قدرة له ولا إرادة . ولا اختيار» وإنما يخخلق الله -تعالى- الأفعال فيه 
علن كضيني نما ايساق :قر نائر الجماد انع وفيت إلنة الال معارا د كنا 
تنسب إلى الجماذات “كما تقال” المزك الفجرة برجرس الماف وتكرة 
الحجر» وطلعت الشمس وغربت» وتغيمت السماء وأمطرت » واهتزت الأرض 
وأنبتت إلى غير ذلك » والثواب والعقاب جبرء كما أن الأفعال كلها جبر»9 . 

وإذا كان الجهمية ودعاة الجبرية ينفون القدرة عن اللإنسان فإنهم في 
الاإلهيات كانوا ينفون الصفات» ويقولون بخلق القرآن » وكانت معظم معتقداتهم 
في الإلهيات تغاير معتقدات أهل السنة والجماعة » وفقهاء السلف الصالحء 
وكانوا ينادون بأن الخلافة بالاختيار» ويرفضون القرشية كشرط أساسي للبيعة. 

وإذا انتقلنا من الدينى إلى السياسى نقول: إن أراء الجهمية الجبرية ظهرت 
في عهد الدولة الأموية: والعريية أنة هده استتب الأمر لبني أمية في حكم 
العالم الإسلامي ٠»‏ وقيام الدولة الأموية بالشوكة والغلبة والقهر لا بالبيعة 
والاختيار » فكان من الضروري توظيف العقيدة لصالح استمرار حكمهم » 
وتوارث هذا الحكم تحت شعار الجبرية وسيادة قدر الله) فقد روي عن معاوية 
أنه قال في بعض -خطبه: لو لم يَرَني ربي أهلاً لهذا الأمر ما تركني وإياه » ولو 
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كره الله ما نحن فيه لَغْيّرهه؛ وهذا صريح الجبر ءوكان يقول : «أنا عامل من عمال 
الله أعطى ما أعطى الله » وأمنع ما متعه الله" . ومن ثم فبناءً على عقيدة الجبر 
التي ترى الله أن حكم أزلاً أن تصل هذه الأسرة إلى الحكم » وأن ما يعملون 
لمن إل أثرا أو نتيجة لقدر إلهى محكم » وكان حسناً لهم أن تتأصل هذه 
الأفكار في الشعب حتى كانوا يسسمتوت اهم راضون تجو اقم يمجدونهم 
بنعوت تجعل سيادتهم وسلطانهم قَدَرا درا من الله » وأن القضاء الأزلي لا 
محيد عنه »وعقلية الرعية الهادثة المطيعة يجب أن تعتبر أمير المؤمنين وما 
يجيء عنه من آلام قدراً من الله » ولا يمكن لأحد أن يتهم ما يصدر عنه أو 
يكو 7 . 

وإذا كانت الدولة الأموية تحكم تحت عقيدة الجبر فلماذا اتخذت موقفاً 
سلبياً من أعلام الجبرية؟ لا يمكن الإجابة عن هذا السؤال إلا في ضوء موقف 
الدولة الأموية من الموالي والعجمء فقد اتخذت هذه الدولة موقفا سلبيا من 
الموالي » وهذا ما جعل الموالي يثورون عليها فتحكي كتب التاريخ «أن 
الحجاج بن يوسف لما خرج فل ابن الأشعث » وعبد الله الجارود , ولقي ما 
لقى من قرى أهل العراق » وكان أكثر من قاتله ورج عليه الفقهاء » والموالي 
من أهل البصرة , فلما علم أنهم - الموالي - السواد الأعظم » والجمهور الأكبر 
أحب أن يسقط ديونهم » ويفرق جماعتهم فأقبل على الموالى » وقال: أنتم 
علوج وعجم » وقراكم أولى بكمء فَفْرَقَهُم » ورفض جمعهم » وسيّرهم كيف شاءء 
ونقش على يد كل رجل منهم اسم البلدة التي وجهه إليها»” . 

والمفارقة الغريبة أن الدولة الأموية كانت تشكك في إسلام الموالي من 
أهل بلاد فارس وخراسان بحجة أن إسلامهم غير خالص (لله)؛ وظل الأمويون 
لأسباب اقتصادية يأخذون نصف الجزية من هؤلاء المسلمين حاكمين على 
عقائد هذه الجماهير بأنها دون المستوى المطلوب* وإذا كانت الدولة الأموية 
قد اتخذت موقفاً سلبياً من الموالى مما أدى إلى ثورتهم فقد اتحد معهم الفقهاء 
في ذلك, بدعوى التشكيك ف عقيدتهم افكان تقهاء الشام والجزيرة 0 
بالخلفاء الأمويين» ويكفرون مرجثة الجبرية: ويَُئُون بقتلهم »فمحقوا أكثر من 
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منهم؛ وسفكوا دم من قبضوا عليه منهم سفكاء ولم يعفوا عن أحد منهم مهما 
كان علمه؛ وخيره » وفضله إلا في القليل النادر”'» وقد قدم فقهاء السلف 
الأداة للسلطة السياسية -التي كان غرضها سياسيا- لتكفير الموالى» فكفروهم 
في قولهم بنفي الصفات ء وحدوث القرآن . 

وتبدو المصنفات التاريخية واضحة فى الكشف عن طريقة تصفية الجبرية 
الأوافلق ب شنتسيه بن سبي كان مز اللعبوية لوال > وكاق مولي لبقن والنة يد 
أسد «خرج مع عبد الرحمن بن الأشعث فلما انهزم بن الأشعث دير 
الجماجم هرب سعيد إلى مكة فأخذه خالد بن عبد الله القسري ؛ وكان والي 
عبد الملاك بن مروانا على بكة تبعث ين إل الحجاج #وكال الجاع السبجيد: 
اختر أي قتلة شئت قال : بلى أنت فاختر لنفسك فإن القصاص أمامك » فقال 
له: يا 5 شقي بن كسير » ألم أقدم الكوفة وبها العرب فجعلتك إماما ؟ قال: بلى 
قال: ألم أولك القضاء فصاح الناس وقالوا : لا يصلح القضاء إلا لعربي » 
فاستقضيت أبا بردة وأُمَرتهُ ألا يقطع أمراً دونك ؟! قال: بلى » قال : أما جعلتك 
من سمّاري ؟ قال : يلى » قال : أوما أعطيتك من المال كذا وكذا تفرّقة فى 
ذوى الحاجة » ولم أسألك عن شيء منه ؟ قال : بلى ٠‏ قال: فما أخرجك؟: 
قال: بيعة كانت لابن الأشعث في عنقي » فغضب الحجاج وقال : بيعة أمير 
المؤمنين من قبل في عنقكء والله لأقتلنك » وقتله الخجاح ,وهو ابن سيمع 
وأربعين سنة»16 وكان ذلك في عام (95 ه) رولآت حعيد نز حير كان معرونا 
بالزهد والورع 3 ولم تكن الدولة الأموية تستطيع التشكيك في عقيدته » 
فأخذت عليه نقضه لبيعة بني أمية ؛ لأنه كان يدعو إلى الثورة عليهم » ويلوم 
الحسن البصري (110ه)لأنه كان يثبط الناس عن الخروج » ويحثهم على 
القعود . ويحملهم على المسالمة والموادعة » وقال ابن سعد في طبقاته 
الكبرى . «كان سعيد بن جبير يقول يوم دير الجماجم » وهم يقاتلون : قاتلوهم 
على جورهم في الحكم » وخروجهم من الدين » وتجبرهم على عباد الله , 
وإماتتهم الصلاة » واستذلالهم المسلمين»؟1 

أما الجعد بن درهم فقد قتله خالد بن عبد الله القسري عام (124 ه )ء 
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جهم بن صفوان» وهو الذي اظهر نفي الصغات والتعطيل» وهو الذي اخذ عن 
الجعد ابن درهم » الذي ضحى به خالد بن عبد الله القسري بواسط . فإنه 
خطب في 7 في د 000 وقال: أيها الام 6 تقبل الله 
ا العتعا كين ترود 
قذبحه. وكان ذلك بعد استفتاء علماء زمانه» وهم السلف الصالح رحمهم 
اللهم8 أ. وهنا نرى أن تشكيك السلطة السياسة في عقيدة الجعد جاء في مبحث 
الإلهيات » ولم يكن الأمويون يقيمون وزنا لدعوتهم عن الجبرية التي كانوا 
يحكمون بهاء وقد كان هذا التشكيك يتم باستشارة فقهاء السلف الصالح. 
سياسية» فقد كان جهم بن صفوان يناصر الحارث بن سريج الذي 0 
الدولة الأموية » وكان الحارث حريصاً على إقامة أحكام الكتاب والسنة» وجعل 
مر اشورى ؛ ورفض الانغماس في إمرة الظالمين » ورفض أعليتهم » والعمل 
لهه” ' واتبع بنو أمية مع جهم بن صفوان طريقة ة التشكيك في عقيدته فرماه 
هشام بن عبد الملك بالدهرية » ولهذا وجب قتله؛ ويرد القاسمى «بأن نبز هشام 
لابين الشعرية نما أراة يراد الا ضرا عله كوت تيجا له وتوتمويها علي 
العامة » ولمن لا يدرى حقيقة الأمر في هدر دمه » فقد علمت أن الباعث على 
قتله أمر سياسي محض لأ جما كان خطيي التازيت > وقارع كل فى 
المجامع » والداعي إلى رأيه » وإلى الخروج معه على بنى أمية وعمالهم لسوء 
. ا عاء 6 20 1 21 : 
سيرتهم » وفقبح أعمالهم » وشدة بغيهم ) وينتقلد القاسمي نبز جهم بالدهرية 
لأنهم - أي الدهرية-لا يقرود بألوهية ولا نبوة » في حين أن جهما كان له 
مناظرات مع السمنية للدفاع عن اللإسلام : 
ومما سبق يمكن أن نتساءل : هل اتحدت سلطة الفقه وسلطة السياسة 
لمقاومة مد الموالي وتهديداتهم لدعائم الدولة الأموية » فالسياسة تقتل 
لأممافة سياسية » وتتذرع أحياناً بذرائع دينية »وسلطة الفقه تخشى على 
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العقيدة من قراءة الموالي لها ؟! وهل كانت سلطة بنى أمية في قتل الجبرية - 
الذين يستندون إلى نفس إيديولوجيتهم في تكريس حكمهم - ترسى دعائم 
أركانها من ثورات الموالي » وتستمد شرعيتها في الوفت نفسه من رضا فقهاء 
هذا العصر بدعوى الحفاظ على العقيدة ؟! أو بمعنى آخر هل اتحدت سلطة 
الفقه مع سلطة السياسة لمواجهة مد الموالي ضد بني أمية مهما اختلفت 
الأسباب بينهما ؟ أم نتفق مع من يذهب إلى تبرئة النمهاد ويقوك: إنه حجب 
عن العديد من الفقهاء الأبعاد الحقيقية لاصطدام بعض أوائل المتكلمين مع 
السلطة السياسية » وهو الذي أدى بالتالى إلى سكوت أغلب الفقهاء عن إدانة 
العنف الذي قابل به الولاة السياسيون المواقف السياسية لأولئك المتكلمين: 
ويرجع هذا السكوت من جانب الفقهاء إلى غفلتهم عن الأبعاد السياسية 
الواضحة التى طرأت عن تلك المواقف الكلامية » وأعطتها معانيها الأولى» 
وسوف يسعغل وجل البيتللة هده العملة من بحاتك الققهاء نجه على عتصوينة 
بحجة حفظ الدين والعقائد من زيغ أصحاب الأهواء » والملل » والنحل6'” . 

ومن هذا نلاحظ فى موقف الجبرية مدى قدرة السلطة السياسية على 
توظيف الجوائب الدينية لتخدمة أغراضها السياسية مغل توظيف موقفه الفقهاء 
والسلف من الجهمية ودعاة الجبر »وإقصاء الجبرية الذين يثورون ضد حكم 
بني أمية ويهددون أركانه » ولكن السؤال الذي يطرح نفسه كيف تستقيم دعوة 
الجبر لدى الجهمية وغيرها على المستوى العقدي مع الثورة على أركان الدولة 
الأموية ؟ لقد كان من الممكن بالمنطق الجبري القدري نفسه قبول ظلم بني 
أمية » ولعل هذا يجعلنا نطرح تقكو ا لعقيدة الجبرية » هو أن الجبرية تعني 
الخضوع لله بالكلية » ولكنها من ناحية أخرى قد تعني التحرر من عبودية 
وإذلال البشر سواء كان ذلك من سلطة سياسية أو غيرها » وبهذا فقط يمكن أن 
تتسق عقيدة الجهمية الجبرية مع طبيعتهم الثورية . 

3 

الحرية: ينقسم دعاة الحرية في الفكر الإسلامي إلى القدرية الأوائل الذين 
ظهروا في عهد الدولة الأموية » والمعتزلة الذين ظهروا أيضا في عهد الدولة 
الأموية » وازدهر مذهبهم ازدهاراً كبيراً في عهد الدولة العباسية » وأما عن 
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القدرية الأوائل فمنهم عمر المقصوص (80ه) ومعبد الجهنى (80ه) وغيلان 
الدمشقي» وكانت أرامر هذه الفرقة تقول بحرية الارادة الانسانية » وبأن «القدر 
تووود نتن الفين* *» وكذلك يقولون بحدوث القرآن » وحدوث الصفات 
الالهية . 

وبسبب هذه الآراء » ونتيجة لموقفهم السلبي من حكم الدولة الأموية » فقد 
قام خلفاء بني أمية بالتشكيك في عقائدهم » وقتلوا عمر المقصوص » ومعبد 
الجهني » وغيلان الدمشقي » وما يهمنا هو عرض الموقف السياسي منهم » 
فتروى كتب التاريخ أنه حين تولى عمر بن عبد العزيز الخلافة حاول أن يرد 
المظالم فما كان منه إلا أن دعا غيلان الدمشقي «وقال له عمر: : أعنّى على ما 
أنا فيه فقال غيلان 5 بيع الخزائن» ورد المظالم فولاه » فكان يبيعها ' 
وينادى عليها ويقول : تعالوا إلى متاع الخونة . تعالوا إلى متاع الظلمة» تعالوا 
إلى متاع من خخلف الرسول في أمته بغير سنته وسيرته » وكان فيما عليه جوارب 
خز فبلغ ثمنها ألف درهم » وقد اثتكل بعضها ء فقال غيلان: من يعذرني ممن 
يزعم أن هؤلاء كانوا أثمة هدى » وهذا يأتكل والناس يموتون من الجوع .. فمر 
ماح دا 0 : أرى هذا بعيني » ويعيب أبائي . والله إن ظفرت به 
لأقطعن يديه » ورجليه » فلما ولّى هشام خرج غيلان وصاحبه صالح إلى أرمينية 
فأرسل في طلبهما فجيء بهما فحبسهما أياماً ثم أخرجهما » وقطع أيديهما 
وأرجلهما » وقال لغيلان كيف ترى ما صنع ربك بك ؟ فالتفت غيلان فقال : 
لعن الله من فعل هذا » ومات صالح . وصلى عليه غيلان » ثم أقبل على الناس؛ 
وقال : قاتلهم الله كم من حق أماتوه » فقيل لهشام: قطعت يدي غيلان ورجليه؛ 
وأطلقت لسانه إنه قد أبكى الناس ٠‏ ونبههم على ما كانوا عنه غافلين » فأرسل 
إليه من قطع لسانه فمات رحمه الله”* وهذا النص يطرح مجموعة من 
السباؤلاث المهمة ومنها + كيفنه يتيعين الجلبدة عفر بن عبد العرير - العلي 
الورع - برجل يتم بالزندقة والخروج عن تعاليم الإسلام لكي يوزع المال 
الزائد عن حاجة بني أمية ؟ لماذا سمح له عمر بن عبد العزيز أن يتهم جلدته 
بأنهم ظلمة وخونة » ويتركه يوزع الأموال التي أخذوها ظلماً ؟ إن ثورة غيلان 
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الدمشقي على ظلم بني أمية » ورفضه للظلم هي التي دعت الخليفة هشام بن 
عبد الملك أن يقطع يديه ورجليه ثم لسانه بعد ذلك » فالأسباب كانت سياسية 
وإن اتخذت أحياناً بعض المبررات الدينية» ولقد أسهمت حدة بنى أمية فى 
تصفية فرق الجيرية » والقدرية الأوائل . 0 

وتعتبر المعتزلة كفرقة كلامية امتداداً للقدرية الأوائل بحيث تبنوا آراءهم 
وعمقوها من الناحية الفلسفية » ولهذا سمى المعتزلة بالقدرية » وقد ظهرت 
المعتزلة في عهد بني أمية- وأغلبهم إن أبض- ولم يحدث لهم ما حدث 
للقدرية الأوائل ؛ لأنهم كاتوا بعيدين عن السياسة . 

وفى قضية الحرية الإنسانية - من وجهة إنطولوجية - رأى المعتزلة «أن أفعال 
الانسان غير مخلوقة لله» . وأن من قال : (إن الله سبحانه خالقها ومحدثها فقد 
عظم خطؤه لأنه يستحيل أن يكون فعل واحد مفعولا لفاعلين » ومقدوراً 
لقادرين» وأثرا لِمُؤثرين»24 

واتفق المعتزلة م على أن أفعال العباد من تصرفهم » وأنهاحادثة من 
جهتهم » وعلى أن الإنسان محدث وفاعل لما يصدر عنه من أفعال » وأن جهة 
تعلق هذه الأفعال بالناس الفاعلين لها إنما هو الحدوث » أي أن جهة تعلق هذه 
الأفعال بفاعلها ليست «الكسب» بالمعنى الذي تحدثت عنه اللأشعرية » ومن 
باب أولى ليست الظرفية والمحلية كما رأت ذلك الجبرية والمجبرة الخاص 25 
ومن ثم فإن المعتزلة تنسب أفعال العباد إليهم » وتقر بأنهم يملكون القدرة 
والحرية على الفعل والاختيار » ولهذا فقد لقب المعتزلة بدعاة الحرية في 
الإسلام » بل إن المعتزلة أقروا بمقدرة العقل البشرى على التمييز بين الحسن 
والقبيح » والخير والشر بعكس الاتجاهات الأخرى التي كانت ترى أن الحسن 
والقبيح شرعيان . 

ومن جانب آخر فإن المعتزلة قد ذهبت في مبحث الإلهيات إلى القول بنفي 
الصفات وسموا بالمعطلة؛ وكذلك قالوا بحدوث القرآن » ومجمل آرائهم في 
ميحث الإلهيات هو نفسه 3 تقريا نا قالديه التدرية والسيمة الأوائل - في عهد 
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بني أمية وتم تصفيتهم بسببه ا ل ا الدولة 
العباسية نفس ما حدث لهؤلاء؟ نقول بأن الدولة العباسية قد قامت على أكتاف 
الموالي والعجم » وأتاح العياسيوث لهؤلاء مساحة من الحرية لم تكن موجودة 
من قبل » وبسبب هذه الحرية لم يستطع خلفاء الدولة العباسية كسب مشروعية 
وجودهم بسلطة الفقه » وقد تعرض بعض الفقهاء التعلايي بسع عوائفهم من 
الدولة العباسية «فحين سكل الإمام مالك عن البيعة قال : إذا أكرهت عليها 
وتخوفت إن لم تحلف بها أن تقتل أو تعاقب فلا شيء عليك ١‏ ولقد ضرب 
الإمام يسبب هذه المسألة مائة ا والتاريخ الإسلامي يثبت أن ثمة علاقة 
متوترة بين السلطة السياسية للدولة العباسية وسلطة الفقهاء التي كانت تملك 
القدرة على تحريك العوّام ْ 

ومن جائب أخر فقد ترتب على مد الموالي والعجم الواضح في نخلافة 
الدولة العباسية أن انتشرت النزعات الباطنية » والملاحدة » فوقعت سلطة 
الخلافة العباسية تحت تهديد تلك النزعات وما نتج عنه من حركات تمرد من 
ناحية» وبين توتر واضح في العلاقة مع سلطة الفقهاء من ناحية أخرى ؛ وفي 
تلك الأجواء ظهرت المعتزلة على الساحة السياسية لتلعب دوراً مهماً في تاريخ 
الدولة العباسية فقد وعى المعتزلة ما حدث للقدرية فى عهد الدولة الأموية ؛ 
وذلك لأن «القدرية الأوائل كانوا سيئي الحظ » فقد جلبوا على أنفسهم غضب 
الأمة وسخخطها ء وتعرضوا لنقمة الخلفاء الأمويين الذين تتبعوهم بالقتل» 
وتناولوهم بالاضطهاد » فلما قامت القدرية - المعتزلة- أدركوا ناحية الضعف 
هذه فيهم , وعلموا أن ليس لهم بقاء ما لم يجدوا قوة كبيرة تسندهم » وتشد 
أزرهم » فخطر لهم أن يستعينوا بالسلطة الحاكمة لمعاو إلى جانبهم » 
لكي يظهروا أراءهم بلا خوق » ولا وجلء ويبلغوا أهدافهم»”2 . وبعدما كان 
المعتزلة يرفضون الحديث عن بنى أمية أثناء ولايتهم لمقاليد الحكم أصبحوا 
في عهد الدولة العباسية ينتقدون قولهم بالجبر » وأنهم حكموا بمشيئة الله 
وقدره » وكان ذلك يرضي خلفاء الدولة العباسية . 

وبدأت علاقة بني العباس بالمعتزلة منذ العلاقة قة الوثيقة بين عمرو بن عبيد 
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أحد رواد المعتزلة وأبي جعفر المنصور ء فكان المنصور يعجب بزهد وتقوى 
عمرو ء ثم تطور الأمر في عهد هارون الرشيد الذي حاول توظيفهم للرد على 
الباطنية التي كانت تهدد أركان الإسلام في عهده . 

وبدأ عصر ازدهار المعتزلة الحقيقي في عهد المأمون (218ه) الذي تربى 
تحت سيطرة المعتزلة وخضع لنفوذهم » ولبعض كبرائهم كيحيى بن المبارك » 
وكان لثمامة بن الأشرس مكانة عظيمة لديه فتشرّب آراءهم » وشبً على 
مبادئهم » ويقولون «إن ثمامة هذا هو الذي أغواه؛ ودعاه إلى الاعتزال ثم إن 
المأمون كان متعطشاً إلى العلم والفلسفة » وكان شغوفاً بالآداب » وأرباب 
الجدل » ولهذا قربهم منه » وارتاح إلى أحاديئهم»” وحين تولى المأمون 
الخلافة استطاع ابن أبى داود بلباقته وغزارة علمه » وذلاقة لسانه أن يسيطر على 
المأمون حتى حمله على نشر مقالة خلق القرآن » وامتحان الناس فيها » 
والكتّاب مجمعون على أن ابن أبى داود مسؤول عن المحنة » فهو الذي زينها 
للخليفة » وهو الذي شن له القول بتخلق القرآت وشكتة عنده » وصيره يعتقده 
ا 

ومن الغريب أن المعتزلة دعاة الحرية الإنسانية الذين يقولون بكلام القدرية 
والجبرية نفسه في الإلهيات - وتم ذبحهم على يد بني أمية - قد استطاعوا من 
خلال التحامهم بالسياسة أن يفرضوا عقائدهم بقوة البطش والاإرهاب » وتروي 
كتب التاريخ أن المأمون طلب من رئيس شرطة بغداد أن يجمع القضاة » 
ويمتحنهم في خلق القرآن فمن امتنع عن الإقرار به أقصاه عن عمله » ومن أقر 
به عاد إلى عمله ؛ وطلب من القضاة الذين يقولون بخلق القرآن امتحان الشهود 
فيه » فمن لم يقر به رفضوا شهادته » وحجته في ذلك أن من لم يكمل دينه : 
ويصح إيمانه لا يمكن أن يوثق بقوله ولا عمله””. وهنا نلاحظ أن المعتزلة 
الذين ينادون بحرية الفكر » وحرية أفعال العباد - قد مارسوا دور سلطة الفقه 
نفسه في عهد الدولة الأموية مع الجبرية والقدرية - فحاولوا أن يفرضوا عقيدة 
خلق القرآن » وكان ما فعله المعتزلة بمساعدة المأمون يمثل نوعا من فرض 
عقيدة معينة بقوة السياسة » والتفتيش في عقائد الناس » وعلى الرغم من ذلك 
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نجد بعض المفكرين المعاصرين أمثال فهمي جدعان » ومحمد عابد 
الجابري '” يدافعون بشدة عن المعتزلة » ويرون أن المعتزلة كانوا ضحية السلطة 
السياسية التي وظفتهم في محاربة سلطة الفقه . 

وقد أراد المعتزلة أن ينشروا عقيدة خلق القرآن دون أن يتصدى لهم 
الفقهاء» ولهذا سعى المعتزلة إلى استنفار سلطة بني العباس ضد سلطة 
الفقهاء؛ ويتضح هذا من كلام أحمد بن أبي داوود ضد الإمام أحمد ابن حنبل 
في أثناء مناظرتهم » ويصور ابن المرتضى هذه المحنة فيقول : «كانت المناظرة 
في شهر رمضان سنة (220 ه) قال ابن حتبل : لما أحضره إن لي سبقاً في هذه 
الدعوة فليسعني ما وسع أصحاب رسول الله يٍَِ والتابعين من السكوت 
والرضا من جميعهم بأن القرآن كلام الله » فقال المعتصم لابن أبي داوود ما 
عندك فيما قال ؟ فقال أحمد: كان لعمري يسعه ما وسعهم حيث كان الناس 
جميعاً ساكتين عن هذا الأمر» فأما وهو رأس مذهب قد جمع عامته » وغوغاء » 
بنادون في الطرقات ليس شيء من الله بمخخلوق»7” فهنا إشارة واضحة في كلام 
ابن أبي داوود في مدى سلطة الفقه الواضحة على العوام في قضية خلق 
القرآن» فهل كان ينبغي على الفقهاء وهم يرون السلطة السياسية بمساندة 
المعتزلة يفتشون فى عقائد الناسء ويفرضون عقيدة خلق القرآن » أن يصمتوا 
وهم أصحاب السلطة الفقهية التي تملك القدرة على تسيير شؤون الناس بما 
يفوق أحيانا قوة السلطة السياسية في تسييرها ؟! 

إن الصراع بين المعتزلة والفقهاء كان في جوهره صراعاً بين من يمتلك 
سلطة العلم والفقه - الفقهاء - ويدير شؤون العوام » ومن يوظف السلطة 
السياسية - المعتزلة - لنشر أرائهم الفكرية بقوة هذه السلطة » في حين قامت 
السلطة السياسية - من جانب أخر - بتوظيف المعتزلة حتى تحاصر سلطة الفقه 
على العوام «فكانت دعوى الفقهاء والمحدثين أنهم أصحاب السلطة 
الشرعية؛ وورثة السلف الصالح » ويتسلل العلم إليهم مباشرة ابتداء من الرسول 
وعبر الصحابة والتابعين » أما الدولة العباسية فهى كأي دولة إسلامية تدعى 
الوراقة المتدوعة للمالطفيى عا اليك «الدتيوية و قاد جيل الدولة 
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العباسية خلال فترة المأمون والمعتصم والواثق هي في جوهرها منع الفقهاء 
وأهل الحديث من ادعاء أنهم الأمناء على السنة : والناطقون باسم ا 
وهالكو ادق »”” . ولهذا بظهر من قشنية خلق القرآن أن الدولة العياسية تحاول 
سحب السلطة كلية من يد الفقهاء لكي تكون السلطة الدينية في يدها بجوار 
السلطة السياسية . 
ار إظهارهم 0 بأنهم دعا حرية الرأي والفكر ( وحرية الانسان 2 
ويحاولون أن يجدوا تبريرا لما فقاو قير القاسمي أن الإرهاب الذي تم على 
يل المعتزلة هو «انتقام لاضطهاد سابق 3 ومقابلة له بالمثل 3 إذ كان للأثرية 
- السلف - دولة في عهد بني أمية » وكانت أقوالهم في تكفير مخالفيهم من 
الجهمية » ورميهم بالزندقة وهدر دمهم تغري بهم » ولم يكن قطع الجعد بن 
درهم » وغيلان الدمشقي ... وغيرهم إلا جراء مقالاتهم فيهم»4ة 

ولاشك أن التحام المعتزلة بالسلطة السياسية » وممارستهم الاستبداد في 
فرض آرائهم» ومحاولة البطش بالمخالفين لهم في الرأي » كانت من الأسباب 
الكبرى فى انهيار مذهبهم » فحين تخلت السلطة السياسية العباسية عنهم 
تحت ضغط العوام عليهم ٠»‏ وكراهية الناس لما فعلوه » تم حرق معظم تراث 
المعتزلة على أيدي العوام» وأتباع أحمد بن حنبل - الحنابلة - وقد اتجه 
المعتزلة بعل ذلك إلى الاحتماء بالدولة البويهية «فلم يصل المعتزلة من القوة 
في القرن الرابع إلا في وزارة الصاحب بن العباد (385/326-ه) وعمل 
الصاحب بن عبّاد على نشر الاعتزال» وحمل الناس على انتحاله متبعاً فى 
ذلك شتى الطرق » ومختلف الوسائل 3 ولذلك كان الصاحب بن عاد قوة 
عظيمة للمعتزلة أعاد لهم شيئاً من مجدهم وهيبتهم؛ ولذلك كان فقده كارثة 
جر سك روسيم ارصياره عايدة مسيم الا الدلك سحب 

ثقته من أصحابه»35 

ومماسبق نلاحظ أن المعتزلة دعاة الحرية في الإسلام مارسوا مع 
المعارضين لآرائهم القمع والاستبداد » وهو ما قام به الفقهاء أنفسهم مع الجبرية 
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والقدرية فى عهد الدولة الأموية » وخلف كل هذه الاتجاهات الفكرية والفقهية 
تشكل السلطة السياسية اليد الطولي في تحريك هؤلاء ضد أولئك ٠‏ وأولئتك 
ضد هؤلاء » وذلك من أجل استمرار مصالحها واستقرار النظام الحاكم » 
ويعكس هذا أولوية السياسى على الدينى » والثقافى فى الثقافة العربية 
الاسايةء رن عية سيا اذى التنياسي دوما لعوظيف الديني لمصتالحة.. 


4 

التوفيق بين الجبر والحرية : (الأيديولوجيا الوسطية) 

تمثل الأيدولوجيا الوسطية التى تجمع بين الجبر والحرية الرؤية المحورية 
عند السواد الأعظم للفرق الإسلامية الكلامية سواء الإرباضية أو الإمامية أو 
الزيدية أو الأشاعرة» فقد ظهرت المحكمة في مرحلة مبكرة من تاريخ الإسلام 
تعود إلى الفتنة الكبرى» وقد قالوا في مشكلة حرية الإرادة اللإنسانية بالتوسط 
والتوفيق فذهبت الاباضية إلى «أن الاستطاعة عَرَضٌ من الأعراض لا يبقى 
زمانين » وهى قبل الفعل » بها يحصل الفعل » وأفعال العباد مخلوقة لله -تعالى- 
إحداثا فإيذاعاء ومككبية الحيد تحقيقة لك مجازاء”” وذهي المسارذة إلى :دان 
الله -تعالى- خالق أعمال العباد» والعبد مكتسبٌ لها قدرة وإرادة» مسؤول 
عنها خيرا وشرأ»ءمجازى عليها ثوابا وعقاباء ولا يكون شيء من الوجود إلا بإرادة 
الله»”2. 


ويسجل التاريخ الإسلامي عن المحكمة أنهم خرجوا من نبت طبقة القراء 
-حفظة القرآن- ويقول عنهم فلهوزن: «إنهم كانوا قوما شديدي التقوى تنحل 
لهم صفات أولئك القراء »كانوا يقرؤون القرآن لا بلسانهم فحسب .» بل ليتعبدوا 
به » ويفكرون فيه آناء الليل وأطراف النهار » وكانوا أنصار عبادة وأطلاح سهر قد 
أكلت الأرض جباههم من كثرة الود 

وشهد التاريخ الإسلامي بأنه بعد مقتل على بن أبي طالب قام المحكمة 
بالعديد من الثورات ضد حكم بني أمية الظالم » وكانت أراؤهم تدعو إلى الثورة 
على الحاكم الظالم بل إنهم «جوزوا أن تكون الإمامة من غير قريش » وكل من 
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نصبوه برأيهم » وعاشر الناس على ما مثلوا له من العدل والإنصاف واجتناب 
الجور كان إماما » ومن خرج عليه يجب القتال معه » وإن غيّر السيرة وعدل عن 
الحق وجب عزله وقتله وهم أشد الناس قولا بالقياس » وجوزوا ألا يكون في 
العالم إمام أصلا » وإن احتيج إليه فيجوز أن يكون عبدا أو حرا ء نبطيا أو 
قرشيا»38 اووشيت ا هلء الأراء الجرة في تسد مفظ و لي يد بتي أمية, فياترق 
فلهوزن : كان زوالهم بتبع زوال بني أمية حذو النعل بالنعل»” “. فكانت أسباب 
التصفية سياسية وإن تذرعت بذرائع 6 


ومن جانب آخر تعبر نظرية الكسب عن موقف الجمع بين الجبر والحرية » 
ولقد ظهر الأشاعرة ذ لك حو لامو و 
الحلول الوسطى في 5 شتى مظاهر الفكرء وكان لابد للناس من مذهب يجمع بين 
عقلانية المعتزلة » وظاهرية الحنابلة » والناس يريدون دينا يُحْتَقدُ ويُعتنق" لا فكر 
للبحث والتأمل 42 

ويهمنا من نظرية الكسب أنها تعكس الموقف من أفعال العباد » وفحوى 
هذه النظرية «أن الفعل البشري من خلق الله » وأن العبد يكتسب ما يسأل عنه» 
فالله خالق أعمال العباد كما أنه خالق الأجسام , والألوان» والطعوم » والروائح 
لا خالق غيره » وإنما العباد مكتسبون لأعمالهم ومع أن الله خالق أكساب 
العياد كما أنه خالق الأجسام والأعراض »ء فإن العبد مكتسب لأفعاله دون 
الأجساد والأعراض » إذ ينحصر الكسب فى الحركة والسكون » والارادة 
والعلم والجهل والقول والسكوت » ولا يصح اكتساب الألوان والأجسام 
والطعوم والقدرة والعجز والسمع والرؤية والعمى والكلام»”” ويعني هذا أنه لا 
كسب للعبد فيما لا يسأل عنه الانسان. 

وهذه الرؤية توضح «أن استطاعة الإنسان على الفعل هي حال الفعل فلا 
يقدر الإنسان على الفعل قبل الكسب .ء وذلك لأن القدرة الانسانية عرض لا 
يبقى زمانين » وإلا أمكن استغناء الانسان بفعله عن ربه أن يعينه عليه » وإنما 
تكون الاستطاعة مع الفعل»6”» ومن ثم فقد التزموا بمعارضة المعتزلة الذين 
يقولون بحرية الاإرادة الإنسانية » ومعارضة المجبرة في قولهم بالجبر » وقد فرقوا 
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بين الأفعال الاضطرارية . والأفعال الاختيارية » الأولى تقع من الله وقد عجزوا 
عن ردها » والثانية يقدر عليها العباد غير أنها مسبوقة بإرادة الله في حدوثها 
واختيارها وبهذه المقدرة الحادثة يكتسب الإنسان أفعاله » فالإنسان المكتسب 
هو المقدور بالقدرة الحادثة » فإذا أراد العبد الفعل وتجرد له خلق الله له في 
هذه اللحظة قدرة على الفعل مكتسبة من العبد مخلوقة من الرب » فيكون 
الفعل خلقا: وإبداعا وإحدائا من الله ء وكسياً من العيد لقدرته التي تحلقها الله 
وقت الفعل** 

ولا شك أن هذا التوسط بين المذهب السلفي الذي يعتمد على المروي 
والمأثور» ومذهب المعتزلة الذي يقوم على العقل قد أدى إلى تسكين حالة 
الصراع في الثقافة العربية الإسلامية بين الأثرية دعاة النقل من ناحية » 
والمعتزلة دعاة العقل من ناحية أخرى , ولاشك أن حالة الصراع التى سبقت 
ظهور الأشاعرة خلقت ازدهارا ايها في تاريخ الثقافة العربية الإسلامية » 
ولكي ندلل على صدق قولنا فإن أزهى عصور الثقافة العربية الإسلامية في 
شتى المجالات كان فى الفترة منذ أواخر القرن الثانى الهجري حتى أواخر 
الكتامسن: ١ ١‏ 

خخلاصة القول أن قضية أفعال العباد بين الحرية والجبرية تكتسب دلالتها 
العميقة من خلال الكشف عن الأفق السياسى الذي يحركها »فلا يمكن 
دراسة أي قضية في علم الكلام دون الكشف رن السياق السياسي الذي 
تخلقت فيه لأن ذلك يضيء مساحات مظلمة في تاريخنا الثقافي» والذي قام 
فيه السياسي بالدور الفاعل في تحريك الديني والثقافي لخدمة أغراضه. 
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الحرية مقام إنسائر_وتركها أعلى 
- اللؤنسان الح رفر_القوالصوفرٍ - 


سعاح الحكيم(*) 


أخذ مبحث الحرية الإنسانية 1 ناما : فى الفكر الصوفيء يختلف في 
بتطلقه ووجوتة وقطكلاه عن مشارة المتبع في حقلي الفقه وعلم الكلام. ولكن 
هذا الاختلاف ليس تناقضاً وإنما يؤسس لتكامل علمي وحياتي في الإسلام 
ولدى المسلمين. 

لقد تطرّق الفقهاء إلى مسألة الحرية الإنسانية في سياق تشريعيء ونظروا 
إلى الشخص الحر على أنه صاحب السيادة على نفسه في مقابل العبد 
المملوك من شخص أخخر. وفي إطار التشريع عملوا على إرساء أحكام فقهية 
تلحظ عبادة المسلم غير الحرٌء وطرحوا أسئلة من أمثال : هل تجب صلاة 
الجمعة على العبد ؟ وهل تجب الزكاة على العبد ؟ وغير ذلك. 

ما علماء الكلام فقد قابلوا الغيب بالشهادة» وتوسّعوا بالجدل حول الحرية 
الإنسانية وشروط الفعل الإنسانى وحدوده. لقد تفكروا فى مسألة حرية الإنسان 
«مطلق إنسنان - وقدرته عل الفعلة مستقلاً في مقابل إرادة الله وجاءت آراؤهم 
تحت مباحث متداخلة مع الحرية ومُصّاحِبّة لهاء منها : «القدرة الإنسانية»» 
«الارادة الالهية»: «الجبر والاختيار» أو «التسيير والتخيير»؛ «الكسب»»؛ «القضاء 


» باحئة وأكاديمية من لبنان . 
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والقدر»» ولق الأفعال»» «التكليف»» «العدل الإلهى». «المسؤولية الإنسانية»)» 
وغير ذلك . ١‏ 

وإذا نظرنا في نصوص الصوفية التي واكيت إطلالتها لنشأة الحقلين 
المذكورينء تجد أن رججالات. هذا الميدان كشفوا عن معنن أصيل للصحرية 
الإنسانية. ويتجلى هذا المعنى في تحرير الإنسان لإرادته من كل عائق أ 
شاغل: داخلي أو خارجي؛ ومن كل" خوف أو مَطمّع يُلجئه إلى إتيان ما لا يشاء 
أو تحوير ما يشاء. لقد تعامل الصونية بمع الحرية على أنها نتاج جهد ومجاهدة 
وليست معطى إنسانياء وعلى أنها «حالة معيشة» تتحقق في جدلية مع العبودية 
لله.. فالإنسان يتحر بمقدار عبوديته لله : كلما تحقق بالعبوديّة الخالصة لله 
يصبح حراً مخلّصاً من كل" ما سوى الله حتى من نفسه. وفي المقابل إن حقق 
حريته من نفسه ومن الأغيار أصبح عبداً محضاً لله. 

وسوف نحاول عبر مباحث خمسة رسم المجالات الأساسية للرؤية الصوفية 
في موضوع الحرية الونسانية : 

1 - عبودية الإنسان 

ربط الصوفية بين الحرية وبين العبودية. فالحرية تزيد وتنقص بمقدار زيادة 
العبودية ونقصانها. ونطرح على الفكر الصوفي الأسئلة : ماذا أو مَنْ يستعبد 
الإنسان ؟ وهل تتساوى «العبوديات» في أثرها على الإنسان ؟ وهل كل عبودية 
تحبس الإنسان عن الحركة والتطور والنماء وتحقيق إمكاناته أم توجد عبودية 
وعبودية.. عبودية معوقة وعبودية محررة ؟ 

ونفتح دواوين الصوفية لنجلي رؤيتهم للعبودية» فنجد أننا أمام أربعة مجاللات 
من العبودية امتدّ إليها القول الصوفي : 
1 - العبودية الظاهرة 

وهى عبودية مادية ترخى بأثقال وجودها على جسد الإنسان وعالمه 
الفحيط فالممارك عو قاقد المئادة ان ميزه توظلى ظالئمة: بوكلا( ايكون 
والمستعمر. وَإِن بنسب مختلفة. 
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فكل عائق خارجي يحد من حرية الإنسان في جسده ومحيطه ويصادرها - 
بحق أو بغير حق - هو نوع استرقاق وجزء عبودية. وذلك لأن فقدان الإنسان 
لسيادته على ذاته وعالمه وخسرانه لاستقلاله فى الوجود يصبان - ظاهرا - فى 
غرفي مائرة سارجية: ْ : 

وقد قدّم الصوفية آراء فقهية جديرة بالاهتمام في مسألة الرق” إذ اعتبروا فيها 
أصل الحرية وإقرار الشخصء يقول ابن عربى : «العبد إذا اشتراه الإنسان من 
غيره فين شرطه أن ينه العبة اناه بالملات» ولا يسمع مجرد دعواه في أنه 
مالك له؛ ولا يقوم على العبد حجة بقول سيده ما لم يعترف هو بالملك له. 
ويغفل عن هذا القدر كثير من الناس. فإن الأصل الحرية» واستصحاب الأصل 
مرعى . وبعد الاعتراف بالملك صار الاسترقاق فى هذه الرقبة أصلاً يستصحب 
حل وقد النخرية د خط اها | بعر الم 101 


كما شارك الصوفية الفقهاء حوارهم حول أحكام العبادة المفروضة على 
العبد المملوك؛ فأورد ابن عربي في الفتوحات مسائل اختلف فيها العلماء 
وعدّد أقوالهم وأثبت مذهبه. ومنها : أنهم اختلفوا فى وجوب صلاة الجمعة 
على العبد؛ ورأى ابن عربى أنها تجب على العبد» فللعبد أن يتأهب فإن منعه 
سيده فيكون السيد من اللافة عدون عن تسيل الله . ومتها أبكيا أنهم 
اختلفوا في وجوب الزكاة على العبد على ثلاثة مذاهبء ورأى ابن عربي أنها 
واجبة لأن الزكاة حق أوجبه الله -سبحانه- في عين المال ولا يراعى المالك؛ 
فالركاة آمانة بين مق هو العال تيده وما هو مال للح ولا تعد . 
2 - العبودية الباطئة 

وهي عبودية معنوية تسترق الإنسان من الداخل ويستسلم لهاء بوعي منه 
وأحيانا في غيبة وعي . 

وهذه العبودية المعنوية تُقَيّدُ بأصفاد الخوف والطمع وجدان الإنسان» وإن 
كان - في الظاهر - متربعاً على عرش امبراطورية عظمى. فما كل حر في الظاهر 
هو حر في الحقيقية والواقع» وكم من سجين لا يملك حريّة خطوة أو كلمة ومع 
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ذلك يشعر بأنه يمتلك الكون بأسره؛ لأنه يمتلك ذاته ويعيش هويته الحقيقية 
بعيداً عن كل تزييف. وفي هذا المعنى يقول أبو علي الدقاق: «أنت عبدٌ من 
أنت فى رقه وأسره؛ فإن كنت فى أسر نفسك فأنت عبد نفسكء وإن كنت فى 
سدق دنياك فأنت عبد دنياك»4.. أما الفضيل بن عياض فيقول : «ترك العين 
لأجل الناس هو الرياءء والعمل لأجل الناس هو الشرك)”.. ويستشهد القشيري 
في هذا السياق بالحديث النبوي الشريف قال و#: «تعس عبد الدرهم» تعس 
عبد الدينار» تعس عبد الخميصة (كساء أسود مربع من خيرٌ أو صوف))9. 

ويجعل الجنيد البغدادي تحرّر الصوفي من كل ما يسترقه - من خخارج ومن 
وك - خطرة أوتى على طريق السلولك ...يفوك معرّفا العصوّف يأنه: #تضفية 
القلب عن موافقة البريّة» ومفارقة الأخلاق الطبيعيّة» وإخماد الصفات البشريّة, 
ومجانبة الدواعي النفسانيّة» ومنازلة الصفات الروحانيّة» والتعلّق بالعلوم 
الحقيقيّة» واستعمال ما هو أولى على الأبديّة: والنصح لجميع الأمة» والوفاء لله 
على الحقيقة» واتباع الرسول في الشريعة»". 

وأيضاً فى إطار التحرر من الشهوات الباطنة والذي يؤدي وظيفة اقتصادية 
واجتماعية» ما حدث لابراهيم بن أدهم, قيل له: «إن اللحم قد غلاء فقال : 
أرخصوه. أي لا تشتروه. وأنشد فى ذلك : 

وإذا غلا شيء علي تركته ‏ فيكون أرخخص ما يكون إذا خلهم9 

3 - العبودية للأسباب 

انتقد الصوفية واقع وقوف عامة الناس مع الأسباب وانحجابهم بها عن الله 
-سبحانه-» المسبّب للأسباب . وتعارفوا على السبب بأنه كل" أمر ظاهر تتحقق 
معه مصلحة [> طمع] أو تندفع به مضرّة [- خحوف]. وهنا يجد الصوفية أن الخطر 
كبير» إذ قد يتحول السبب الظاهر إلى حجاب على المسبب. يقول الجريري : 
«(عبيد التّعم كثير عديدهم» وعبيد المنعم عزيرٌ وجودهم)”. 

وحين نبّه الصوفية على خطر حجاب الأسباب لم ينزعوا إلى رفعها ولم 
يطالبوا الآخرين بذلك.. جل ما في الأمرء أن الصوفي ينتبه من الوقوف مع 
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السبب ويحرص على العبور منه بشهود مسبّب الأسباب.. فهو -تعالى- الرازق 
من وراء حجب الأغيارء وهو تقدّس اسمه الشافى والمعافى بالأطباء والأدواء. 
يقول التّباجى : «أصل العبادة فى ثلاثة أشياء : لا 3 0 أحكامه شيعا ولا 
تدّخر عنه شيئاً ولا يسمعك تسأل غيره حاجة». 

ونقهم قول النباجي على مبدأ أن الصوفي لا يسأل إلا الله -سبحانه-؛ وإن 
حَدَث وطلب من أحد شيئا فهو يطلب بظاهره ويؤدي حق الطلب بشكر 
السببء وفي الوقت عينه فإنه ينظر إلى أن النعم كلها هي من عند الله - 
سبحانه-. يقول الجنيد البغدادي : «من فارق الجماعة بجسمه وقع في 
الضلال» ومن خالط الناس بسرّه افتّتن بهم» ومن افئّتن حجب عن الحق 
بالطمع في الخلق»0 . 

وقد حبّر الصوفية الصفحات في «قطع العلائق» وهي الأسباب التي تشغل 
الإنسان وتقطعه عن الله ال-1 يقول أبو سعيد الخراز : «أهل التوحيد 
قطعوا منه العلائق» وهجروا فيه الخلائق» وخلعوا الراحات» وتوحشوا من كل 
مألومن + واسعوششوا من كل هلوق ويقول محي الدين بن عربي: «فإن 
الأسباب قد استرقت رقاب العالم»3”.. ويقول الجنيد في السياق نفسه : «إن 
الحقائق اللازمة» والقصود القويّة المُحَكّمة» لم ثبق على أهلها سبباً إلا قطعته. 
ولا معترضاً إلا منعته: ولا تأويلاً مُوهماً لصحّة المراد إلا كشفته»*!» ويقول أيضاً 
معرّفاً التصوف بأنه : «لحوق السر بالحق” ولا ينال إلا بفناء النفس عن 
الأسبابء لقوّة الروح والقيام مع الحق)” . 
4 - العبودية لله سبحانه 

فرّق الصوفية بين نوعين من العبودية بالنظر إلى أثارها على اللإنسان: فهناك 
عبودية مهلكة تمسخ وجدان الإنسان ووجوده؛ وتزيفه بملصقات تحجب الذات 
الحقيقية» وهي العبودية للأسباب. وهناك عبودية منمّية يحقق فيها الإنسان 
أقصى إمكاناته» وهي العبودية لله -عز وجل- . 

إن العبودية لله هي الدرب الأوحد للحرية الإنسانية في المنظور الصوفي» 
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فلا يُحَر الإنسان حقاً إلا توحيده لله -عز وجل-. لقد أعطى الصوفية بُعْدا 
مَعيشاً للتوحيد الإلهي وجعلوه مرجعاً ومعياراً للحرية الإنسانية. 

وهذه العلاقة الجدليّة بين عبوديّة الإنسان لله وبين حريته هي مجال لقاء 
وإجماع بر بين الصوفيين على اختلاف مشاربهم الذوقية» وعلى تعاقبهم في 
الأجيال منذ بداية ظهور النص الصوفي وإلى اليوم. يقول الجنيد البغدادي : 
«لا تكون عبد الله بالكليّة» حتى لا تبقي عليك من غير الله بقيّة» » ويقول أيضاً: 
«لا تكن عبد الله حقاء وأنت لشيء سواه مسترقاً» ويقول أيضاً : «إنك لن 
تكون له على الحقيقة عبداًء وشيء مما دوّنه لك مُسْتَرق» وإنك لن تصل إلى 
صريح الحرية» وعليك من حقيقة عبوديته بقيّة. فإذا كنت له وحده عبداء كنت 
مما دونه 1 

ويعرّف محي الدين بن عربي العبودية بأنها عام الذلّة والافتقار؛ يقول: 
«فالعبد معناه الذليل» يقال أرض معبّدة أي مذللة. قال الله -عر وجل- 
(الذاريات/ 55) :8 وَمَا خَلَقت" الْجِن وَالإِنسَ 00 لِيَعبدُونَ #» وما قال -تعالى- 
ذلك فى غير هذين الجنسين لأنه ما ادّعى أحد الألوهية ولا اعتقدها فى غير 
الله ولا تكبّر على خلق الله إلا هذان الجنسان؛ فلذلك خصّهما ايعان 
بالذكر دون سائر المخلوقات. فقال ابن عباس معناه «ليعرفونى»» فما فسّر 

بحقيقة ما تعطيه دلالة اللفظء وإنّما تفسيره ليذلّوا لي» ولا يذل له من لا يعرفه» 
ا الحرقة به ل وأنه ذو العرّة التي تذل الأعرّاء لهاء فلذلك عَدَل ابن 
عباس في تفسير العبادة إلى المغرف عاد عو لكر ٠‏ ولم يت يتحقق بهذا المقام 
على كماله مثل رسول الله د عبداً محضاًء زاهداً فى جميع 0 التي 
تخرجه عن مرتبة العبودية»”' 

وهكذا عرّف ابن عربى بالخاصيّة الذاتيّة للعبودية وأنها الذلّة والافتقاره وفى 
الوقت نفسه فسّر شرح 7 عباس للآية الكريمة مبيناً انتتقال الدلالة اللقوية فخ 
العبادة إلى المعرفة بتوسّط الذلّة والافتقار. 

ويجْمع الصوفية على أن العبودية لله -سبحانه- هي ذاتيّة لازمة للإنسان لا 
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ينفك عنها.. يقول ذو النون الفصري : «العبودية أن تكون أنت عبده في كل 
حال؛ كما أنه ربّك في كل حال»19 .. ويقول أبو علي الدقاق : ٠‏ كما أن الربوبية 
0 اسيخانه لا بزواء ا 1 
ا 0 2 

وكما أجمع الصوفية على لزوم العبودية للإنسان فقد أجمعوا على أن مقام 
العبودية أشرف من مقام الحرية» والإنسان يَشْرّف باسم العبد ويعلو. يقول ابن 
عربي : 0 اجو أشرف من ا الحرية 3 حق الإنسان» ب ويقول 
أت 000 من ا 35 1 ولذلك قال -سبحاتنه- في وصف النبي 
يي ليلة المعراج : « سُبْحَانَ الي أَسْرَى بعبد ليلس الْمَسْجدٍ الْحرَام إل 
المسجد . الأقصّى » » وقال -تعالى-: 32 رن إلى عَبده 7 0 فلو 
كان اسم أجل من العبوذية لسِمًاه به .. ويقول النضرأبادى: «قيمة العابد 
مود كنا إن شرت العارف بمعروفه). 


وقد نبّه فى هذا المنحى السراج الطوسي على فرقة ضِلّت في الحرية 
والعبودية» ويورد في كتابه «اللمع» تحت عنوان : «باب ذكر من غلط في 
الأصولء وأدّاه ذلك إلى الضلالة» ما نصّه : «وقد صنّف شيخ من المشايخ 
كتاباً في مقامات الأحرار والعبيد,» فظنت الفرقة قة الضالة أن ع الحرية أتم من 
انم العبودية للمتعارف بين الخخلن : أن الأحرار أَعْلَى مرتبة» وأسْنَىِ درجة في 
أحوال الدنيا من العبيد» فقاست على ذلك؛ فضلّت» وتوهمت : : أن العبد» ما 
دام بينه وبين الله -تعالى- تعبّدٌ فهو مسمّى باسم العتودية؛ فإذا وضل إلى الله 
فقد صار حرّاء وإذا صار حرأ سقطت عنه العبودية . وإنما ضلّت هذه الفرقة» لقلة 
فهمها وعلمهاء وتضييعها لأصول الدين». ويتابع الطوسي موضحاً موضع ضلال 
هذه الفرقة؛ فيقول : «حَفِيَت على هذه الفرقة الضالة أن العبد لا يكون في 
الحقيقة عبدأًء حتى يكون قلبه حرا من جميع ما سوى الله -عز وجل- فعندك 
ذلك يكون في الحقيقة عبداً لله». 
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2 - الحرية بمعنى التحرّر 

تذوّق الصوفية حضور الآخرين فيما بينهم وبين أنفسهم وفيما بينهم وبين 
ربهم» وتخبروا أثر هذا الحضور على عباداتهم وعلى معاملاتهم» وانتهوا إلى 
ضرورة تصفية القلب عن البريّة» يقول محي الدين بن عربي : «من لم تمت في 
صدره العوالم فهو محجوب»25 

وقد عرف السراج الطوسي #المحرية» فتمن مكمه في «واللمعة بالقول: 
«و«الحرية» إشارة إلى نهاية التحقق بالعبودية لله -تعالى-» وهو ألا يملكك شيء 
من المكونات وغيرهاء فتكون حرا إذا كنت عبداًء كما قال بشر لسرى رحمهما 
الله فيما حُكى عنه أنه قال : إن الله -تعالى- خلقك حتراء فكن كما خلقك» 
لا ثرائي أهلك في الحضرء ولا رُفقتك في السفرء اعمل لله ودع الناس 
24 

عنك) . 

أما الإمام القشيري فقد أفرد باباً في رسالته للكلام على الحريّة الإنسانيّة 
وخفوناننت ثبت لديه وقبله من أقوال العارفين في هذا المجال؛» ودمج قوله بقولهم 
فتكلّم معهم وعلى المتخم ون النظر في هذا الباب نرى المعاني تتضافر 
لتؤكّد بأن رجالات الصوفيا 00 إلى القرن السادس الهجري فهموا الحرية 
الإنسانيّة على أنها فعل تحوّر من النّفس أولاً [- الشهوات والأهواء...] ثم من 
الخلق [- كل من يشغل عن الله -سبحانه- ويقطع بالسالك]. يقول القشيري 
«الحرية : ألا يكون العبد تحت رق المخلوقات» ولا يجري عليه سلطان 
المكونات» وعلامة صحته: سقوط التمييز عن قلبه بين الأشياء» فيتساوى عنده 
أخطار الأعراض. قال حارثة لرسول الله يَلِغ: عزفت نفسي عن الدنيا؛ فاستوى 

25 » . 0 

عندي حجرها وذهبها» 

إذن هذا التحرر الوجدانى الداخلى يشهد له فى الظاهر زهد النفس ورضا 
القلب.. ويتبع القشيري نصوص العارفين فيوسّع ميدان التحرّر ليشمل مغريات 
الآخرة مع مشتهيات الدنياء فينقل عن إبراهيم بن أدهم قوله : «إن الحرٌ الكريم 
: انسل عل مس 26 5 ع 0000 

: 7 2 5 55 مس 27 . 5 0 
دخل الدنيا وهو عنها حْرْ ارتحل إلى الآخرة وهو عنها حرٌ»"". فالحرٌ هو من كان 
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عدا حدنا اله حيكانت دلت تون لأشياء ولت العات | عسو :و لسن 
أل" الشلق: 

وقد يتبادر للذهن أن هذا المشروع الإنساني مستحيل التحقق» وفي الوقت 
نفسه لا يحرّك في الوجدان دافعاً لركوب بحره.. وهنا نطرح للتفكر مسألة علاقة 
التحرّر من رق النفس والأكوان بتوحيد الله -سبحانه-» وبالكرامة الإإنسانية 
أيضاًء ونلوّح برشف قطرات من كأس الصوفية تجرّحنا طرفاً من العبوديّة الحقة 
والكرامة الحقّة في التوحيدء وما لا يُدرّك كلّه لا يرك جُلّه. 

ونلااحظ أن القشيري لا يتحرج في الأخذ عن الحسين بن منصور الحلاج 
ويثبته ضمن رجالات رسالته» ويقتبس منه قولين في مجال الحرية الإنسانية : 
القول الأول يجعل الحريّة 0 العيودة: يقول : «من أراد الحريّة :فيصل 
العبودية»» أي يواليها ويديم عليها0ة .. والقول الثاني» يقدّم محل عجيد] للحرية 
يُشعر ظاهره بالراحة من العبوديّة وتجاوزهاء يقول : «إذا استوفى العبد مقامات 
العبوديّة كلّها يصير حراً من تعب العبوديّة» فيترسّم بالعبودية بلا عناء ولا كلفة: 
وذلك مقام الأنبياء والصديقين)”2» وإلى المعنى نفسه ذهب بشر الحافي حين 
قال: «من أراد أن يذوق طعم الحريّة» ويستريح من العبوديّة» فليطهر السريرة بينه 
وبين الله ستعالى-04ة. 

وهذا المعنى للحريّة الإنسانيّة المواكب للعبودية لله (والمتمثل في المجاهدة 
للتحرّر من العوائق والعلائق والقواطع كلهاء شكل شكل المعنى الأول للحريّة عند 
الصوفية. بل أكاد أقول المعنى الرسمى الذي تتحدّد قياساً عليه - وتجاوزا له - 
المعاني الأخرى. يقول ابن عربي متابعاً هذا المعنى : «فإنٌ الكل ملك لله فلا حريّة 
عن الله. فإذا أضيفت الحريّة إلى الخلّق فهو خروجهم عن رق الخير لا عن رق 
لعن أي بح لتكلاوق على قلزروكم بل ولا تتم : » فهذا معنى الحرية 

في في الطريقة وقول أبشا د عدا المعنى المتداول : «فالحريّة عند القوم 
| الصوفية] 3 لا يَسْتَرقه كون إلا اللهء فهو حر عما سوى الله؛ فالحرية عبوديّة 

محققة لله..76.. ويقول منبئاً بالتجاوز : «الحريّة عند الطائفة الاسترقاق بالكلية من 
جميع الوجوه فتكون حراً عن كل ما سوى الله وهي عندنا...)33 
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إذن يثبت ابن عربي المعنى الأول المتداول والمُجمّع عليه للحريّة 
الإنسانيّة» ثم يتجاوزه مقدّما فهما جديدا وتجربة جديدة لذوق الحرية» سوف 
تكشف عنه فى المبحث الثالث. 

ونختم هذا المبحث الثاني بالقول: إن التحرر هو مشروع إنساني ولّد العديد 

من البرامج العمليّة في دواوين الصوفيّة» فالصفحات أو الكتب المخصصة 
لمقامات الطريق الصوفي أو تتارله هي في الواقع خطوات متوالية عملية 
اكتسابيئة للتحقق بالغبوديّة الحقة بالتجريّة . يقول سهل بن عبد الله منبّهاً على 
الربط بين المجاهدة والعبودية» بين السلوك والحريّة : «لا يصح و التعبل [>- تعبّد 
الله -سيحانه-] الأحد حتى لا يجزع من اه أشياء : من الجوع. والعري» 
والفقرء والذل". ويحسم الجنيد بالقول : «آخر مقام العارف الحريّة». 

3 - حال الحرية 

فرق الصوفية بين الحال والمقام. ويشرح القشيري هذين اللفظين بالقول : 
ا 1 يتحقق به العبد بمنازلته من الآداب» مما توصل إليه بنوع 
تصرّف» ويُتحقق به بضرب تطلّب» ومقاساة تكلّف [...] وشرطه : ألا يرتقي من 
مقام إلى مهام آخر» ما لم يستوف أحكام ذلك المقام ا ل اه 0 
يصح له التوكل» ومن لا توكل له لا يصح له التسليم. 0 ورترك : «والحال 
عند القوم: معنى يرد على القلب من غير تعمد منهمء ولا اجتلاب» ولا 
اكتساب لهم [...] فالأحوال : مواهبء والمقامات : مكاسب56”. 

وهذا الفرق بين اللفظين تبه محي الدين بن عربي فقال : «الحال موهبة 
إلهية والمقام مكتسب»0* . وتأسيساً على هذا الفرق سوف يكون «حال الحريّة 
هو موهبة إلهية للعبد لم يستحقها جزاءً على عمل ؛ لأن العمل هنا لا يَْدِل 
المراهة ولبسن ا عاقيا لها 

يقول ابن عربي في الباب الرابع عشر ومائتين من الفتوحات» والمعنون ب 
«افي حال الحرية» : «اعلم أن الحرية [. يدن إزالة صفة العبد بصفة الحق» 
وذلك إذا كان الحق سمعه وبصره وجميع قواه. وما هو عبد إلا بهذه الصفات 
التي أذهبها الحق بوجوده مع ثبوت عين هذا الشخص [...] فثبتت الحريّة لهذا 
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الشخص» » فهو محل لأحكام هذه الصفات - (السمع والبصر وجميع القوى) 
ل ل ا 
ادام قال رسول الله : «إن الله» عسبحانه- قال اهن عاد ل 
ولب فقل أذنته بالحرب» وما تقرب إلي عبدي بشي ء حت إلي مما افترضت 
عليه .وما يزال عبدي يتقرب إلى بالنوافل حتّى أحبّه فإذا السيعف كني سمفة 
الذي يسمع بده ونصيرة الدي يبصر به؛ ويده التي يبطش بهاء ورجله التي يفشي 
بهاء وإن ساي لأعطيته؛ ولئن استعاذني لأعيذنه؛ وما تردّدت في شيء أنا فاعله 
ترددي عن ذه نفس المؤمن يكره العوت وأنا أكره مس58 .. ويرى ابن عربي أن 
هذا المقام لم يستحقه العبد بإتيات النوافل» بل هو بمثابة من قدّم النوافل قربانا 
وتقرَباء وما حلاثك له بعداها من الحب الاإلهي فهو من عين الفضل والمثة) إنه 
موهبة إلهية ولنست جزاءً وفاقاً واكتساباً. 

إذن؛ بالحب الالهي تزول صفة العبد المحبوب بصفة الحق المحب. . تفنى 
الصفة ويبقى المجل” حرا :وعدا المعتى الذي كشب عنه ابن عرين» وإن تخاو 
المعنى الأول اللحريّة والمُجْمّع عليه لدى العتوقية إلا أنه يستعيده بشكل من 
الأشكالء لأن إزالة الصفة هو نمط من أنماط التحّر من التّفس. 

4- سي 
درا فون ل 
5 8 5 0 

ويطرح ابن عربي في هذا الباب حقيقة وجودية مؤداها ان كل تعلق وإضافة 
وطلب فهو عبوديّة؛ ومن ثم فكل لفظ يفترض - وإن على مستوى الدلالة اللغوية 
- وجود ذاتين بينهما مناسبة يدل على الافتقار وينفى الحريّة عن الذاتين. أما 
إن انتفت المناسبة وانتفت الإضافة وانتفى الطلب فتثبت الحرية. يقول ابن 
عربيٍ 5 : «اعلم وفقك الله أن الحرية 6 ذاتي لذ إلهي» ولا يتخلص للعبد 
مطلقاً فإنه عبد لله عبوديّة لا تقبل العتق» وأحلناها في حق الحق" من كونه إلهاً 
لارتباطه بالمألوه ارتباط السيادة بوجود العبد والمالك بالملك [...] فإنه يلزم من 

حقيقة الإضافة عقلاً عند تصور المتضايفين» فلا حرية مع اللإضافة) 


التسامح 0 07الفكؤامتة 


والربوبية والألوهيّة إضافة,”* 

فإذا كانت الإضافة تقتضي الافتقار فالذات الالهيّة وحدها لا تقبل الإضافة 
يقول ابن عربي . «ولمًا لم يكن بين الحق والخحلق مناسبة ولا إضافة» بل هو 
الغنىّ عن العالمين» وذلك لا يكون لذات موجودة إلا لذات الحق. فلا يربطها 
كون ولا تدركها عين ولا يحيط بها حل ولا يقيدها برهات» 0 في العقل 
ضروري» كما أن نفي الصفة التي تُدخلها تحت التقييد نظريي؟ " .. ويقول ها 

في المعنى نفسه: «حقيقة الحريّة في غنى الذات عن العالمين)41 

والسؤّال الآن : إن كانت الذات الإلهية هي الذات الوحيدة الموجودة التي 
لا تقبل الإضافة» فكيف ي* يتحقق الإنسان بمقام الحرية» وهل يزول عنه الافتقار؟ 

يجيبنا ابن عربي على هذا السؤالء بأن الإنسان إن وقف مع عينه في العدم 
ولم يرنه الوجود يخاطر يزول افتقاره ويبقى حرا . يقول : «فاذا أراد العبد 
التحقق بهذا المقام [- مقام الحريّة(...)] ونظر أنه لا يصح له ذلك إلا بزوال 
الافتقار الذي يصحبه لإمكانه» ويرى أن الغيرة الإلهية تقتضي ألا يتصف 
بالوجود إلا الله» لما يقتضيه الوجود [- وجود العبد] من الدعوى. فعلم بهذا 
النظر أن نسبة الوجود إلى الممكن محالء لأن الغيرة حل مانع من ذلك» فنظر 
إلى عينه فإذا هو معدوم لا وجود لهء وإن العم وت المن؛ للا 
الوجود بخاطر» فزال الافتقار وبقي حرا في عدميّته حرية يّ الذات في وجودها)** . 

إذن» ليس للإنسان مقام الحرية إلا إذا كان مشهده عينه فى العدم.. وفى 
ذلك استعادة للسان العموم في الحريّة؛ لأنه تحرّر من خاطر الوجود. 

5 - مقام ترك الحرية 

تعرضت بعض الأفكار الصوفية للفهم المغلوط الذي نتج عنه تطبيق سيء 
أضَرٌ بالفكر الصوفي عامة. ومن هذه الأفكار فكرة الحرية الإنسانيّة ومسار 
لحر 

ا اه ا رم 0 الغلط 
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الصوفية ورجالاتها الكبار.. فتحول التحرر - في ممارسة المقلدين - إلى جنس 
قسوة وجفاءء ومغارقة للألفة والمودّة وكل ما هو نبيل وجميل بين الناس. 
وفي هذا الإطار نقدّر الباب الذي أفرده ابن عربي لمقام ترك الحريّة؛ فهو 
يزيل اللبس لدى هؤلاءء كما أنه يطل على مسألة الحقوق في الإسلام. 
يقول ابن عربي : «فإن الله -سبحانه- يقول له [- للعبد]: إن لنفسك عليك 
حقاً ولعينك عليك حقاً ولزورك عليك حقاً. ومن توجّهت عليه الحقوق فأنى له 
الحريّة ؟! فهو عبد نفسه ما دامت تطلبه بحقهاء وعبد عيئه ما دام يطلبه بحقه. 


وعبد زوره ما دام يطلبه بحقّه»3*. 


ويستدل ابن عربي لشرعيّة «مقام ترك الحريّة» بالسئّة النبويّة القويمة» ويورد 
واقعة من السيرة النبويّة وهي واقعة خروجه يل لأداء حق النفس من حكم 
الجوع» يقول : «قال رسول الله يله لأبي بكر الصديق : ما أخرجك ؟ قال : 
يا رسول الله الجوع. قال رسول الله ييه : وأنا أخرجني الجوع. فجاء مع من 
كان معه من أصحابه إلى دار الهيثم بن أبي التيهان 0 . فما 
أخرجهم إلا مَنْ حَكم عليهم لما توجّه له حق عليهم وهو الجوع»*”. 
مثابعا ومسقيد] إلى. السيرة البوية الكريمة مؤكدا أنها النموذج 00 
الأعلى للتحقق» وأنه لا أصوب أو أعلى منها غاية تدرّك : «ومثل هؤلاء المشهود 
لهم بالحريّة ولهذا الذوق» ما خرجوا إلا لطلب أداء ما عليهم من الحقوق 
لأنفسهم؛ فقد استرقهم الجوع. ولو لم يخرجوا وسكنوا لكانوا تحت قهر الصبر 
وما تطلبه هذه الحال» فغاية نسبة الفضل إليهم إنهم خرجوا كما قلنا يلدمسون 
أداء حقوق نفوسهم بالسعي فيهاء إذ كانوا متمكنين من ذلكء وأعلى من هذا 
فلا يكون»””. 

وهكذا يتوغل ابن عربي في قراءته الإنسانوية لوجود الإنساني ف فى الكون 
واحتياج حياته للأسباب المعتادة» فما كان في نظرة أولى ومقاربة أولى عبودية 
للأسباب هو بعد التحقق ترك للحريّة واختيار أداء الحقوق لكل ذي حق. 
فالصوفي وإن تحرر من رق النفس والأغيار فهو لا يتحرّر من حق النفس 
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وحقوق الأغيار. المعرفة هي الأكسير الذي يحوّل المعدن ذهباًء والعارف هو 
الذي يؤدي حق الأسباب نخياراً واندراجاً في وحدة الكون المخلوق الحادث» 
وحدة افتقار كل ما سوى الله.. يقول ابن عربي : «اعلم أن الحريّة حديث نفس 
وحال عرضي لا ثبات له مع البو . عندما يفتح الصوفي العين ويرى» 
عندما يصحو من الغفلة فى بحر نات يدرك أن الحرية حال عرضى 
للكائن47؛ مشهدٌ لإمكانه المفرد في العدم؛ وأنه من حقيقة عبوديته لله مكلّف 
بالدخول في نسيج الكون. 
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محمد الحدّلد(*) 


لا يمكن تصور فكرة الحريّة داخل منظومة ثقافيّة قائمة على الدين الاهق 
زاوية العلاقة بين الإنسان والألوهيّة. ولقد ساد الاعتقاد من العصر الوسيط إلى 
الآن بأن الإسلام قد سلب الإنسان حريّة الفعل بإستاده الخالقيّة إلى الله 
مثلما يقال إنه سلب المجتمع حريّة التنظّم بإسناده الحاكميّة إلى الله. 


ويعمد المسلمون المعاصرون إلى الردٌ على هذا الاتهام بعرض الآيات 
القرآنيّة التي تشير إلى حريّة الفعل الإنساني» لكن ثمّة ة تاريخ طويل من الآراء 
الكلاميّة قد امتدٌ قرونا ولا يمكن مسحه بجرّة قلم» وهو يثبت أن الاتجاه الغالب 
كان نحو تغليب القدرة الألوهيّة على اختيار الإنسان. ويقال عادة: إن الحل" 
الآخرء الحل' المعتزلي» قد ألغي منذ البداية. والمعلوم أن المعتزلة قد قالوا 
بالاختيار» أي بحريّة الإنسان» لكنّ مذهبهم لم يجد صدى قويًا واندثر على مرٌ 
العصور. وقد كتب في هذا المجال الكثير من الباحثين المسلمين 
والمستشرقين؛ ولن نعود هنا إلى موقف المعتزلة وموقف مخالفيهم؛ ولن تهتم 
هذه الدراسة بنشأة هذا الجدل . لكدّنا سنتابع ما آل إليه في القرون المتأخّرة» 
ونحدّل الصيغة التي وجده عليها دعاة الإصلاح الإسلامي في العصر الحديث 


» باحث وأكاديمى من تونس . 
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فحاولوا الانطلاق منها لإعادة صياغة مواقف كلاميّة جديدة تستجيب لرغبات 
الإصلاح. 


وسنرى كيف تغيّرت المواقف على المدى الطويل جذا لتعود إلى فكرة 
حريّة الإنسان كما طرحت في البداية» ولكن بالتخلّص من الإطار المعرفي 
الذي كان سائدا في عصر ظهورها الأوّل» وذلك من خلال متابعة تطور المسألة 
من العصر المدرسى إلى العصر الحديث بدل التوقف عند ظروف نشأتها في 
السو الأرله امسر الكلاسيكي' . إذ سيحاول هذا المقال إثبات أن علم 
الكلام الارسلامي قد عاش ال توازي ما عاشه اللاهوت المسيحي مثلاء من 
جهة التوتر بين القول بالمذهبين» الاختيار والجبرية» على مدى التاريخ كله 
وليس فقط في فترة العاسيسن: 
1- الاختيار والحريّة 

ولئن وردت كلمة «حرّ» فى مدونات الفقه القديمة» فإنها قد غابت عن 
المدونات الكلاميّة: إذ الحريّة لم تكن تعني في التراث غير مقابلة العبودية, 
والإنسان الحرّ هو الإنسان غير الخاضع للعبوديّة: وهذا مبحث لم يكن 
للمتكلمين به شأن. لكن ثمّة كلمة أخرى تتقاطع مع المجال الدلالي لكلمة 
حريّةء بالمعنى المستعمل اليوم» وهي كلمة «انختيار». وعلى هذا الأساس طرح 
الكلام الإسلامي مسألة الحريّة الإنسانيّة» فالسؤال: هل الإنسان مخيّر في 
أفعاله ؟ يرادف القول: هل الانسان حر في أفعاله؟ وقد استبعد المذهب 
المعتزلي» لكن الاقتراب مئه والتطلع إلى العودة إليه قد ظلاً ملازمين لمواقف 
الكثير من المتكلمين الأشاعرة. 

لم تكن حركة الاقتراب الأشعري من المذهب المعتزلي في قضيّة الحرية 
الانسانيّة ظاهرة جديدة» فقد أشار الشهرستانى فى فصل مشهور من كتابه 
الملل والتحل» إلى نحوّل بطر ء حصيل داخل النذهب الأشعري ‏ فقد عرض 
رأي مؤْسّس المذهب وحدده بأنّه القول بقدرة العبد على أفعاله مع النفي بأن 
تكون تلك القدرة سبب الفعلء إذ الانسان يجد من نفسه التفرقة بين حركات 
ضروريّة وحركات اختياريّة» أما اعتبار هذه القدرة محدثة للفعل فذلك يقتضي 
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أن يصدر الممكن عن الممكن» وهذا مستحيل. فالقدرة حادثة يكتسبها 
الإنسان ولا تأثير لها في الفعلء والله هو الذي أجرى سنّته بأن يخلق عقب 
القدرة الحادثة الفعل الحاصل منها والذي هو من خلق الله وكسب الاإنسان. 

ثم يقول الشهرستاني: «والقاضي أبو بكر الباقلاني تخطى هذا القدر قليلا»» 
ويبيّن كيف أثبت الباقلاني للقدرة الحادثة بعض الأثر في حالة وليس في كل 
الحالات. ويضيف الشهرستاني: «ثم إن إمام الحرمين أبا المعالي الجويني 
-قدّس الله روحه- تخطى عن هذا البيان قليلا وقال: أمّا نفي القدرة 
والاستطاعة فممًا يأباه العقل والحسء وأمّا إثبات قدرة لا أثر لها بوجه فهى 
كنفي القدرة أصلاء وأما إثبات تأثير في حالة لا تعقل كنفي التأثير» خصوصا 
والأحوال على أصلهم لا توصف بالوجود والعدم. فلا بد إذن من نسبة فعل 
العبد إلى قدرته حقيقة لا على وجه الإحداث والخلق» فإن الخلق يشعر 
باستقلال إيجاده من العدم. والإنسان كما يحس من نفسه الاقتدار يحسّ من 
نفسه أيضا عدم الاستقلال . فالفعل يستند وجودا إلى القدرة» والقدرة تستند 
وجودا إلى سبب آخر يكون نسبى القدرة إلى ذلك السبب كنسبة الفعل إلى 
القذرة وكلالك تسد عسي إلى سب سق ينتهي إلى مسبّب الأسباب ٠‏ فهو 
الخالق للأسباب ومسبباتها المستغني على الإطلاق. فإنّ كل سبب مستغن 
من وجه محتاج من وجه؛ والباري -تعالى- هو الغنيّ المطلق الذي لا حاجة 
له»2. ويعلّق الشهرستانى بأن هذا القول هو مذهب الحكماء الإلهيين «وليس 
ذلك مذهب الاسلاميّين»: 

هذا العرض للشهرستاني يختصر وضع المسألة في العصر الذي ندعوه 
بالعصر الكلاسيكى الممتدٌ حتّى القرن السادس الهجري (12 ميلادي) تقريبا 
وهذا يتناسب مع التقسيم الذي اقترحه ابن خلدون لمراحل علم الكلام بين 
مرحلة دعاها «طريقة المتقدّمين» ومرحلة موالية هى «طريقة المتأخّرين»» وقد 
جعل أبا حامد الغزالى (ت 505/ 1111) نهاية المرتلة الأولى وبداية الثانية. 
وما ذكره الشهرستاق فى هذا العرضن يقصر على المرسخلة الأول أو ماوعاة 
ابن خلدون بطريقة المتقدّمين. فلقد كانت هذه المرحلة محاولة استعادة شيء 
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من الاختيار الإنسانى بعد سيطرة الأشعريّة على المعتقدات. 


لكن الشهرستاني يدين هنا حركة الاقتراب من القول المعتزلي والفلسفي 
ويحكم بذلك على الأشعرية أن تبتعد مجدّدا من كل قول يمنح الإنسان حريّة 
الفعل» والدافع إلى ذلك إفراد الألوهيّة بالخلق والاقتدار وتنزيهها على أن 
يشركها الإنسان فى شىء من ذلك . ونجد هذا الموقف لدى ابن تخلدون أيضاء 
فهو يبدأ الفصل الذي عقده فى «المقدّمة» بمناقشة هذه القضية بالذات» 
ويحذّر قارئيه من التيه في استكشاف الأسباب: مع أنّه لا ينفيها على ما يبدو. 
يقول ابن خلدون: «تأمّل من ذلك حكمة الشارع في نهيه عن الأسباب 
والوقوف معهاء فإنه واد يهيم فيه الفكر ولا يحلو منه بطائل ولا يظفر بحقيقة 
(...) فوجه تأثير هذه الأسباب في الكثير من مسيّباتها مجهولء لأنها إنما يوقف 
عليها بالعادة وقضميّة اقتران الشاهد بالاستناد إلى الظاهر. وحقيقة التأثير 
وكيفيّته مجهولة؛ وما أوتيتم من العلم إلا قليلاء فلذلك أمرنا بقطع النظر عنها 
وإلغائها جملة والتوجّه إلى مسبّب الأسباب كلها وفاعلها وموجدها لترسخ 
صبغة التوحيد فى النفس)*. لقد فشلت حينئذ محاولة إعادة الاعتبار إلى 
السببيّة» ومنها إلى حريّة الفعل الإنساني» داخل الفكر الأشعري؛ رغم هذا 
التراجع الذي قام به الباقلاني ثم خاصة الجويني. 
2 العصر المدرسي 

استحكم هذا التوجه في العصر المدرسي بسبب تحوّل حصل في 
المقدمات الأساسية لعلم الكلام. إذ استبدل دليل إثبات الألوهيّة باستعمال 
المقابلة بين الجوهر والعرض وحل محله دليل آخر قائم على التقسيم الثلاثي 
للوجود إلى واجب الوجود وممكن الوجود ومستحيل الوجود. وهذا المستند 
الجديد لإثيات الألوهيّة هو الخاصيّة الرئيسيّة للعصر المدرسىء كما أشار إلى 
ذلك بحق كاتبا المرجع المتميّز « مدخل إلى علم الكلام الإسلامي)؟. 

لكنّنا سنبيّن هنا أن ظاهرة من قبيل ما أشار إليه الشهرستانى سوف تشهدها هذه 
المرحلة الثانية أيضاء مرحلة «المتأخرين» حسب التقسيم الخلدوني؛ فلم ييأس 
بعض المتكلمين من إعادة الاعتبار إلى السببية والاختيار الإنساني داخل الفكر 


التسامح 558 01الفكفاعلة 


الأشعري نفسه الذي غدا وحيدا على الساحة الكلاميّة في هذا العصر. 


ويعتبر عضد الدين الاإيجي (ت 756/ 1355) العلم الأبرز لهذا العصرء وعلى 
يده تحدّدت ملامح الكلام في نص أصبح على مر السنوات مرجع الأشعرية 
وهو «كتاب المواقف في علم الكلام»» ومنه اتصر عقيدته المعروفة ب«العقيدة 
العضديّة». ولقد شرح هذا الكتاب أعلام كثيرون منهم شمس الدين الكرماني 
وسيف الدين الأبهري وعلاء الدين الطوسي والمولى حيدر الهروي» 
لكنّ الشارح الأكبر هو بلا شك السيّد الشريف علي بن محمّد الجرجاني 
(ت 816/ 1413). وشرح الجرجاني لمواقف الاويجي هو المرجع الأكبر لعلم 
الكلام في عصر المتأخّرين» وما كتب عليه من حواش لا يكاد يحصى وهو 
يتواصل بانتظام من القرن الخامس عشر إلى القرن التاسع عشر 

وقد حدّد الإيجي المعتقد الرسمي في مسألة الاختيار في المقصد الأول 
من المرصد السادس من كتابه الشهير «المواقف في علم الكلام» بقوله: 
«أفعال العباد الاختياريّة واقعة بقدرة الله تعالى وحدها». ويفسّر الجرجانى ذلك 
بقوله: إن شعور الإنسان أنه يوقع الفعل بإرادته سيبه إجراء الله العادة بأن يتم 
الفعل حسب إرادة الفاعل» فيكون الفعل مخلوقا لله ومكتسبا للعبد. ولا 
مدخليّة لقدرة العبد في الفعل ولا تأثير» سوى أن الإنسان محل للفعل الذي 
خلقه الله. ْ 

ويرفض الاايجي مذهب القائلين بقدرة الإنسان على الاختيار والفعل 
ويرفض مذهب القائلين بالقدرتين. ويقلم لدعم مذهبه الأدلة العقلية التالية: 
أ- فعل العبد ممكن والممكنات من مقدورات الله الذي شملت قدرته كل شىء. 
ب- لو كان العبد موجدا لأفعاله لعلم تفاصيلها. ْ 
ج- لو كان العبد موجدا لفعله لتمكن من الفعل والترك على حدٌ سواءء 

والترجيح دون مرجح يودي إلى الدور والتسلسل . 

لكنْ الجرجاني يشير إلى ما يمكن أن ب يحيط بكل” واحد من هذه الأدلّة من 

اعتراضات. فالاعتراض الممكن توجيهه للدليل الأول هو أن لا إجماع على 
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شمولية القدرة لمخالفة المعتزلة وغير المسلمين في ذلك. والاعتراض 

الممكن توجيهه للثاني هو أنه تجوريان يعلم الإنسان التفاصيل ولحكن لا يشعر 

بعلمه بذلك. أمّا الدليل الثالث فيمكن الاعتراض عليه بالقول: إنه يصح أيضا 

على فعل الله فيقال كيف يرجح الفعل والترك وما المرجحء ..الخ. 

ويلي ذلك رد الاعتراضات التي استعملها خخصوم الأشاعرة: وأهمها: 

أ- الاحتجاج بالحركات الاضطراريّة والاخهارية: كل إنسان يجد من نفسه 
التفرقة بين حركة المختار وحركة المرتعش» بين حركة الصاعد وحركة 
الهاويء فإنكار ذلك سفسطة. فهل هذا دليل وجود القدرة الإنسانية في 
حالة وانتفائها فى حالة أخرى؟ يرفض الإيجى وشارحه هذه النتيجة 
ويحعبران أن الحالة الأولى وجدت: فيها القدرة مع الاختيار والحالة:العانية 
غابت فيها القدرة مع وجود الاختيارء فاجتماع القدرة والاختيار هو من 
قبيل العادة وليس من قبيل الضرورة وقد يجتمعان أو لا يجتمعان. والقدرة 
التى يجدها العبد عند الفعل هى قدرة حادثة عند حدوث الفعل وليست 
مستقلّة بالفاعلية. 1 

ب- الاحتجاج ببطلان التكليف إذا انعدم اختيار الإنسان لأفعاله ويترتب على 
ذلك عبثية العقاب والثواب وأن لا يبقى معنى لبعثة الأنبياء: وجوابه أن 
المدح والذم والثواب والعقاب والأمر والنهي تتعلّق بالإنسان بوصفه 
محل الفعل لا فاعله» وذلك «كسائر العاديات المترتبة على أسبابها بطريق 
العادة من غير لزوم عقلي)”. فكما يقال: إن الاحراق عقب مس النار ليس 
سببه النار بل عادة التلازم بين النار والإحراق فكذلك يقال: إن ثواب 
المطيع أو عقاب العاصي ليس سببه الطاعة أو المعصية بل عادة التلازم 
بين الطاعة والثواب» والمعصية والعقاب. وكما أن الإحراق ليس مطردا 
من وجهة نظر الأشاعرة فلا يكون الثواب أو العقاب مطردا لأن مداره 
العادة لا الضرورة واللزوم العقلي. 

لقد وضع الجرجاني الحجج والاعتراضات والردود على طريقة الشرح في 
العهد المدرسيء فهو تفصيل وتفريع للمسائل إلى غير نهاية؛ دون أن يعني ذلك 
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التأسيس لقول جديد في القضية المطروحة. بيد أن الشرح لا يثبت مذهب 
صاحب المتن وحسب لكنّه يثبت أيضا | امكانية الاعتراض عليه كان القارع 


يخرج بنتيجة هي استواء كل الاحتماللات في القضية. 

ويبدو أن جلال الدين الدواني (ت 907/ 1502) قد «تخطى هذا القدر 
قليلا»» بمناسبة تعليقه على «العقيدة العضدية»» وتحديدا عند قول صاحب 
المتن : «ولا خالق سواه». فإذا كان الله خالق كل" شيء فإن العيد لا تصيب له 
من الخخلق . وأفعال العبد من الأشياء وهذه لا تعدو أن يكون جواعر أو أعراضاء 
ولا تكون من خلق العبد في الحالين. والخلق مصطلح دينيء لذلك يرد 
الاحتجاج بالنص القرآني» مثل الآية «هل من خالق غير الله؟». فإذا حصل 
الاتفاق على أن الله خالق وحده فقد بطل الفارق بين ما تتعلق به قدرة العبد 
وما لا تتعلّق به. إلا أن الدواني يستند إلى تمييز كان نبّه إليه الغزالي بين نوعين 
من القدرة» أو بالأحرى بين نوعين من غياب القدرة» وتتضح في اخختلاف حالة 
المرتعش مثلا من الحمى الذي لا يملك حركة ارتعاشه وحركة العبد المختار 
الذي يحرّك يده. فهذا يبطل برأي الغزالى ورأي الدواني الجبر المحض»: 
فحركات الإنسان ليست جميعا من الصنف الأوّل. لكنّه مع ذلك لا يعتبر 
خالقا لها. فهذا ما يبرّر قول الأشعري بالاكتساب تمييزا بين الحركتين ومنعا 
لكلهما أن كرن علنا: شن رطب القديو ا ون لقها باللة من بدية الكل 
والابتداع وتعلقها بالعبد من جهة الاكتساب. أو هي كما يقول: «خلق الرب" 
ووصف العبد)9. 

ومذهب المعتزلة مرفوض لأنه يقول بحصول الأفعال بقدرة العبد وحدها. 
وكذلك موقف بعض الأشاعرة أنها حاصلة بمجموع القدرتين» قدرة العبد 
وقدرة الرب؛ لأنْ فى ذلك تسوية بين القدرتين. إلا إذا كان المقصود أن تتعلق 
قدرة الله بالأصل قز العبد بكون الفعل طاعة أو معصية. وهذه طريقة 
للتوفيق بين غياب الاختيار وحضور المسؤوليّة عن الأفعال. 

ويردٌ الدوانى قول القائل: إن المعتزلة والفلاسفة (الحكماء) متفقون على 
أن العبد قادر على الفعل فيرى أن ابن سينا قد ذهب إلى خلافه في 
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«الشفاء»و«الإشارات» عندما أكد أن الله (واجب الوجود) فاعل الحوادث كلها 
وأن الواتجست أ يست الكل إلى 'المبدا الأول ويدعت الدواى إلى بعد من 
ذلك فينقل عن أفلاطون أنه قال: «العالم كرة» والأرض نقطة: والإنسان هدف» 
والأفلاك قسي» والحوادث سهام, والله هو الرامي» فأين المفر؟». وفي رأيه فإن 
أفلاطون يشير بذلك إلى أن الله خالق الأفعال كلها. 

ويرد الدواني حجج المعتزلة ومنها: 

- إذا لم تكن قدرة الله مؤثرة فتسميتها قدرة لا معنى له إذ تعرف القدرة 

أنها صفة مؤثرة على وفق الارادة. 
- الفرق بين القدرة والعلم أن العلم لا تأثير له والقدرة ذات تأثير» فإذا قال 
الأشاعرة بقدرة دون تأثير فكأتهم خلطوا بين القدرة والعلم. 

- إذا لم يكن للعبد اختيار فكيف يستحق الثواب أو العقاني؟ 

ويجيب على ذلك بأن القدرة لا تستلزم التأثير بل شىء أعمّ منه» وكذلك 
الفارق بين العلم والقدرة ليس التأثير بل هذا الشيء الأعم. والثواب والعقاب 

فموقف الدواني يتميّز بجديد وهو إقحام نظرة فلسفيّة لا تقوم على السببية 
ولكن على الوجود. باعتبار الوجود واحدا وكل ما عدا واجب الوجود من 
الممكنات» فلذلك استحال أن يكون الإنسان خالقا لأفعاله؛ لأنه من 
الممكنات. فالمقابلة لم تعد بين الأشاعرة من جهة والمعتزلة والفلاسفة من 
جهة أخرىء بل هى بين الأشاعرة وبعض الفلاسفة (أفلاطون:» ابن سينا) من 
خلدون: «توغل المتأخرون في مخالطة كتب الفلسفة والتبس عليهم شأن 
الموضوع في العلمين فحسبوه واحدا... ولقد احختلطت الطريقتان عند هؤلاء 
المتأخرين والتبست مسائل الكلام»”. بيد أن حكم ابن خلدون هو مجرد 
موقف شخصيء فهذا الإقحام القويّ للفلسفة السينويّة كما أقدم عليه الدواني 
وغيره قد منح علم الكلام نفسا جديدا وأعانه على تطوير مواقفه من العديد من 


التسامح 52 011 #الفكفتكة 


القضايا ومنها قضيّة الحريّة الإنسانيّة» من أجل رفع التناقض بين إفراد الألوهية 
بالخلق ومنح الإنسان حرية فعله. 
3- العصر الإصلاحي 

ولم يكن صدفة أن يكون نص الدواني المنطلق في مناقشة هذه القضيّة في 
العصر الحديثء فقد اختاره جمال الدين الأفغاني عندما شرع يدرس العقائد 
في مصر التي قدم إليها سنة 1876م: وأدرك أن مسلك الدواني يمكن أن 
يقتبس فيكون منطلقا ترائيًا لإعادة تشكيل علم الكلام الإسلامي في العصر 
الحديث . وتابعه محمد عبده في ذلك فاختار هذا النصّ موضوعا لتعليقات كنا 
قد لفتنا النظر إلى قيمتها وأهميّتها في فهم قيام الإصلاحيّة الحديثة على خلفيّة 
سينويّة لا سلفيّة» على عكس ما يقال عادة”. 

يشير محمد عبده فى تعليقه إلى أن الآيات التى تفرد الله بالخلق هى آيات 
تشمل جميع 5-6 ولا تتضمّن واجب المحزة: فكان الله خالق كل 
شيء إلا ذاته واجبة الوجود. والاستفهام الإنكاري في أية «هل من خالق غير 
الله» هو نفي مطلق للخالقيّة لغيره. 

ويتوقّف عند رأي إمام الحرمين أبي المعالي الجويني الوارد في كتابه 
«الإرشاد» ويبدو أن عبده كان ينقل منه. ورأي الجويني أن نفي الخالقيّة قول قد 
عرض على العموم في عصر سابق للاختلافات المذهبيّة» ولم يفصّل القول فيه 
هل المقصود حدوث الحوادث جميعا بقدرة الله بالمباشرة أم بالواسطة وهل يلزم 
عن ذلك إبطال قاعدة الاختيار أو لا يلزم. ونفي القدرة والاستطاعة عن المكلفين 
مما يأباه العقل والحس» وإثبات قدرة لا أثر لها بوجه هو كنفي القدرة أصلا. 

ويشرح عبده قول الجويني بأن لا بد من نسبة فعل العبد إلى قدرته حقيقة: 
ولكن لا على وجه الإحداث والخلق. فالخلق يشعر بالاستقلال في الاإيجاد وفي 
العدم؛ أي أنه يشعر بالخلق. والإنسان كما يحسّ من نفسه شيئا من الاستقلال 
يحسّ من نفسه أيضا بعدم الاستقلال. فالفعل يستند وجودا إلى القدرة والقدرة 
تستند وجودا إلى سبب أخر تكون نسبة القدرة إلى ذلك السبب كنسبة الفعل إلى 
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القدرة. وكذلك يستند إلى سبب حتى ينتهي إلى سبب الأسباب وإلى نخالق 
الأسباب ومسبباتها المستغني بذاته عن كل سبب. 
وزع غئدة أن القول يآن الميكى رفيا توعد تحد القول بأنه 
ممكن هو تناقض لا يمكن أن يذهب إليه أحدء «إلآ أولئكك الضعفاء من أهل 
القرون المظلمة الذين قالوا بالبخت والاتفاق»” . فهذا ما يمكن أن يجمع عليه 
المتكلمون والفلاسفة والمسلمون وأتباع الملل الأخرى. ويرى أن رأي إمام 
الحرمين مناف لمذهب الأشعري ويؤدّي إلى القول بأن الممكن قد يصدر عنه 
شيء وهذا ما يتناقض مع مذهب الأشعري 
ورأي عيده: «ليس الفعل إلا مستندا إلى الواجب مباشرة بإيجاد خاص؛ 
بحيث يستند إليه الموجود بالذات حقيقة» ولكن ذلك يصعب إدراكه على غير 
المحقق 6" . وقبل أن نتبيّن تفاصيل هذا الموقف' نشير إلى أن عبداه رفض 
الاستناد إلى الأدلّة النقليّة فى هذه المسألة لأسباب خمسة: 
أ - النص العام الذي يخصّصه الدليل العقلي ليس قطعي الدلالة. 
ب- النصّ إذا خصّصه الدليل العقلى بما عدا الواجب فيمكن لدليل عقلى 
أخر إن بتتميقيه ينا عدا أفقال العاف ١‏ 
ج- الإسنادات المجازيّة في القرآن وفي كلام العرب لا تكاد تحصر فيمكن 
أن تكون هذه النصوص منها. 
د - كلمة اشيء» في اللسان العام وفي خطاب الشرع الذي وجّه إلى الأميّين 
هو غير معناها في مصطلح علماء الكلام والفلاسفة. 
ه- ماورد في القرآن حول الخلق ردٌ على الوثنئيّين الذين يقولون بتعدّد الآلهة 
وليس تقريرا لمسألة خلق الأفعال أو عدمها. 
لتأخذ مثلا الآية لإ لا إله إلا هو خالق كل شيء فاعبدوه 4 (الأنعام» 2). 
معنى الاعتراض الأول لعبده أن الآية لو أخذت على عمومها فهي تعني أن الله 
خالق كل شيء من ممكن الوجود وواجب الوجود. فلمًا كان العقل يمنع أن 
يكون واجب الوجود مخلوقاء أي أن يكون الله قد خلق ذاته» فقد خصّص 
المعنى العام للآية بدليل عقلي. وإذا خصّص العقل دلالة النصّ فقد امتنع أن 
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يكون النصّ قطعى الدلالة. فإذا خخصص العقل هذه الآية فى مسألة فمن 
الممكن أن يوعد أقادليل فلن تان يعصصيها فى شيانة اخرى كل تدالة 
خلق أفعال العبادء فلا يمكن الاحتجاج بالنصّ في هذا المجال. ويمكن أيضا 
أن يكون الإسناد الوارد فى هذه الآية من باب الإسناد المجازي» كما هو كثير 
في كلام العرب؛ فهذا سبب آخر لعدم الاحتجاج بالنصوص في هذا المجال. 
وكلمة (اشيء) الواردة في الآية ليست لها معنى «شيء» في علم الكلام بمعنى 
الموجود الجوهر أو العرض أو الواجب الوجود والممكن الوجود لأن النصّ 
القرآني كان يتوجّه إلى أميّين لا إلى علماء كلام وفلاسفة. وأخيراء يرجع عبده 
القول إلى سياقه بالتنبيه إلى أن هذا النوع من الآيات إنما كان يقصد توحيد 
الله لا تقرير مسألة أفعال العباد» فهو ينفي أن يوجد خالق غير الله بمعنى أن 
توجد آلهة أخرى» وليمس القصد نفي خالقيّة الانسان لفعله أو إثباتها. 

ويستخلص عبده ما يلى: «الصواب فى اليقين بأمثال هذه المسائل 
الأعتماد اغلى قراقن: البراغين. المقلئه والمقدمات السحبيدة: فيكون النقل 
شاهدا على المطلوب مؤيّدا بدليل العقل ويتم بذلك تشريع الكامل»''. فرأي 
عبده أن هذه المسائل خلافيّة لا يصحّ حسمها بالآيات والنصوص ولا يمكن البتّ 
فيها إلا بالعقل الذي يأتي النصّ شاهدا عليه فالاتجاه هو من العقل إلى النقل» لما 
تبيّن من استحالة اعتماد النقل حسب الاعتراضات الخمس التي ذكرنا. 

ويثبت هذا الموقف خطأ الذين اعتبروا موقف عبده الكلامي موقفا قريبا من 
ابن تيميّة» إذ يبدو أنه على العكس تماما. فإذا قارًا ب«كتاب التوحيد» مثلا 
للشيخ محمد بن عبد الوهاب نرى الفارق واضحاء إذ تقوم الاستدلالات في 
هذا الكتاب على أدلّة نقليّة صرفة. أمّا عبده فينفي إمكانيّة حسم هذه الأمور 
بالنقل وحده. ويدعو إلى أوليّة الدليل العقلي» فهو أقرب إلى اتجاه الدواني منه 
إلى اتجاه ابن تيمية. 

أما رأيه فى نظريّة الكسب الأشعريّة فالملاحظ أن عبده إنما عرف رأي 
الأشدرئ :هن غدلال الستفول عمهو وتو ماس امعصييضا إلى ماققلة 
الشهرستاني الذي نسب إلى الأشعري القول بأن العبد قادر على أفعاله لأنه 


التسامح 85 015قفكذاعلذ 


يمير بين الأفعال الاضطراريّة مثل الارتعاش والأفعال التي تتوقف على قدرته 
كالأكل . ويرى عبده أن فى هذا القول تصريحا وتلويحا بأن الفعل موقوف على 
قدرة العبد وأنّ للقدرة مدخلا في حصول الفعل. وتلك المدخليّة ليست 
مدخليّة التأثير التى يختصّ بها واجب الوجود بل هي مد خليّة الآليّة» بمعني أن 
الله خالق فعل العبد بأن وهبه الآلات التى يقدر بها على الفعل . فالأكل مثلا 
من قدرة العبد لكنّه من خلق الله الذي أوجد للإنسان آلاته مثل اليد والمعدة. 
ويرى محمّد عبده أن الأشاعرة لم يفهموا مذهب الأشعري فهما صحيحا فكثر 
«هذيانهم» في الموضوع والرأي الصحيح هو الذي حققه عبده هنا. 

أعاد عبده تأويل الأشعري نقلا عن الشهرستاني» ودون الاستناد إلى دليل 
من نصوص الأشعري ذاتهء فهذا الرجل الذي اتخحذ إماما للسنّة وتجاوزت كتبه 
المائة كتاب فى بعض الأقوال قد أتلفت آثاره عدا بضعة منهاء والأكيد أن عبده 
لم يكن مطلعا على كتابه الأساسي الذي حفظ لنا وهو كتاب «اللمع في الردٌ 
على أهل الزيغ والبدع»» وإلاّ كان نقل منه رأي الأشعري في الكسب”*'بدل 
نقله من طريق الشهرستاني. وكتاب «اللمع» لا توجد منه إلا مخطوطتان 
إحداهما في المتحف البريطاني والثانية في الجامعة الأمريكيّة ببيروت» وقد 
نشر أوّل مرّة نشرا علميًا حديثا مع ترنشمة الن الإنجليزية سئة 1953 على يد 
الأب مكارثي الذي بذل جهدا رائعا في توفير أهم نص عقدي للمسلمين. وإذا 
لم ينقل عبده مباشرة من «اللمع» فذلك دليل خلو القاهرة آنذاك من نسخة منه 
مع أن الأزهر كان مرجع العقيدة الأشعريّة. 

والمهم أن عبده يواصل سلسلة تأويل أشعريّة طويلة ويدلي بدلوه فيها ويوجّه 
قول الأشعري بما يناسب فهمه ورغبته ويرى أن توجيه نظريّة الكسب هذه 
الوجهة يخرجها عن المأزق التى تردّت فيه؛ ويجيب على الاعتراضات 
المعتزليّة الثلاث التي ذكرنا سابقا. «وهذا ليس مذهب المعتزلة القائلين بأنّ 
الفعل ناشع عن قدرة العبد ولا مدخل لقدرة الرب فيه إلا بإيجاد سببه وهو 
قدرة العبد؛ ولا مشهور الفلاسفة» ولا قول إمام الحرمين إذ هو عين المذهبين. 
ولا ما فهمه أصحابنا (يقصد الأشاعرة) من دخوله تحت قدرة معطلة لا مدخل 
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لها في الإيجاد بوجه؛ فإنه عين الجبر»”" . 

ويتوقف عبده عند مسألة التمييز بين الفعل الاضطراري والفعل الاختياري 
فيشير إلى أن أفعال الحيوان أيضا هي أفعال اضطراريّة وهي من غير نوع حركة 
المرتعش» فثمّة اضطرار مع المدافعة مثل المرتعش الذي يحاول السيطرة على 
حركته فلا يستطيع؛ واضطرار دون مدافعة مثل حركة الحيوان. فلذلك يدخل 
عبده فكرة جديدة ومهمّة وهي أن التمييز بين الاضطرار أو الاختيار لا يرجع 
إلى نوع الفعل بل إلى العلاقة الوجدانيّة للإنسان بفعله» «فالصواب أن يقال إننا 
نجد من أنفسنا وجدانا صادقا أنه يصح لنا أن نترك ونتمكن منه ولا كذلك 
العقمط 1 

وقد رأينا أن الأشاعرة يجيبون على الاعتراض الثالث للمعتزلة بالقول بأنّ 
التكليف لا يرتبط بالفعل» فالله متصرّف مطلق يثيب من يشاء ويعاقب من 
يشاء. لكن عبده يرفض هذا الردّ ويرى أن الله لا بد أن يكون عادلا فى ثوابه 
وعقابه ولا بدّ أن يحدث الأشياء لمصلحة الإنسان وهو منرّه عن المصالح . 
ويرجع إلى التأويل الذي اقترحه للمذهب الأشعري ليقول: إن حل هذه 
المشكلة هو أن الله قد نظم الأسباب والمسببات والإنسان يعاقب إذا أحجم 
عما فيه الخير وثاب إذا اتخذ له أسباباء فعدل الله هو إفاضة المسببات وربطها 
بأسبابها وحجبها عند عدمهاء وبذلك صح تكليف الإنسان. 

هكذا يكون عبده قد أعاد إدخال فكرة السببيّة من داخل التراث الكلامى 
نفسه: وذلك من خلال فكرة «مدخليّة الآلة»» التي تمنح الإنسان حريّة فعله مع 
الالتزام بالقواعد المنطقيّة لعلم الكلام القديم؛ ومنها قاعدة امتناع إحداث 
الممكن للممكن. ومع أن كل هذه المباحث قد تبدو اليوم غريبة عن الذوق 
المعاصره فإن من المهمّ إدراك قيمتها التاريخيّة والعمليّة. 

فمن جهة أولى» سمح هذا التطور حدر لمواجهة أكبر تهمة واجهت 
الإسلام في العصر الحديث وهي القول بأنه ينفي الحريّة الإنسانيّة. فبعد 
سنوات طويلة من هذه التحقيقات التي قام بها عبده من داخل التراث وجد 
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نفسه يواجه هذه التهمة وهو في باريس يعد مع الأفغاني صحيفة «العروة 
الوثة ثقى )»وقد أفردت هذه الصتحيفة مقالا طويلا لرد اتهام الإسلام بنفي الحريّة 
الإنسانيّة» ونقرأ في هذا المقال الذي من المرجّح أن يكون عبده كاتبه: «سهل 
على من له فكر أن يلتفت إلى كل حادث له سبب يقارنه في الزمان وأنه لا يرى 
من سلسلة الأسباب إلا ما هو حاضر لديه ولا يعلم ماضيها إلا مبدع نظامهاء 
وأن لكل منها مدخلا فيما بعده (...) وإرادة الإنسان إِنما هي حلقة من حلقات 
تلك السلسلة)”'. فهذا رأي من صنف ما كان توصّل إليه عبده في تعليقه على 
شرح الدوانتي للعقائد العضدية. 


ومن جهة ثانية؛ سمح هذا التطؤر بالتميّر عن السلفيّة النصانيّة التي تظن أنها 
ترجع إلى الأصول وهي إذما ترجع إلى قراءات ظاهريّة للنصوص ولا تأخذ بعين 
الاعتبار الجدل الثري الذي شهده العصر المدرسي . فأقطاب هذا العصر لم 
يكونوا جاهلين بالنخصوص لكتهم كانوا يدركون مدى تعقّد عمليّات القراءة 
والتأويل. 

ومن جهة ثالثة» حاول عبده أن يجدّد دون أن يخرج على المذهب السائد 
وذلك بالاستناد إلى أحد أعلامه؛ ولم يكن ذلك ممكنا لولا تضلعه في التراث 
الكلامى. وقد كتب «رسالة التوحيد» لتكون أفقا مشتركا بين المسلمين دون 
الخوض في التفاصيل» واقترح تحديدا هذا الرأي فى مسألة الحريّة الصا 
ثم ختم بالقول: «هذا الذي قرّرناه قد اهتدى إليه سلف الأمّة فقاموا من 
الأعمال بما عجبت له الأمم» وعوّل عابامسن متأخّري أهل النظر إمام ل 
الجويني؛ وإن أنكر عليه بعض من لم يفهمه)»”'. وهذا يشير إلى تطوّر في موقف 
عبيذه تنفسهة. الذي قد يكون فى الإثناء تعمق فى موقف ابن رشد بمناسبة 
المجادلة المشهورة مع فرح أنطون» وابن رشد كان الأوضح بين المفكرين 
المسلمين القدامى في بناء مسألة الحريّة الإنسانيّة على مقولة تراتبيّة 
الأسبان. 

وهكذا يكون علم الكلام الإسادمي : قد بدأ بفكرة #اخرية الفعل الإنساني 
وانتهى إليهاء وقد عاش في كل عصوره 3 توترا لم د يحسم إلأّفي العصر الحديث. 


التسامح 88 011 لالفكفاسله 


ولكن لم تكن الرغبة في الدفاع عن حريّة الإنسان مذهب الأغلبيّة فإنها ظلّت 
تطفو على السطح بطرق ملتوية من خلال مقررات وشروح العصر المدرسي. 
وكان علم الكلام الإسلامي عنيدا في رفض اقتباس حل يقوم على السببية 
الأرسطيّة» ولم يحسم الجدل إلا في العصر الحديث (بالتحقيب الإسلامي؛ 
أي القرن التاسع عشر)» والحقيقة أن هذا الحسم قد جاء متأختّراء لأن العصر 
الحديث هو عصر قيام فلسفة خارج الأرسطيّة ومقولاتها. إلا أن الدافع إلى 
تأكيد الحريّة الإنسانيّة في العصر الإصلاحي لم يكن كلاميًا وفلسفيًا بقدر ما 
كان عمليًا يتصل باستحالة اللإصلاح دون منح الإنسان دورا واضحا في 
مسؤوليّة أفعاله. 


د 
نن 
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التسامح 9 0]1[المكفاملة 


عز الدين) العلم(*) 


يندرج هذا البحث في دراسة نوع من أنواع الفكر السياسي التي أفرزتها 
الحضارة العربية- الإسلامية سواء في مشرقها العربي أو في غربها الإسلامي» 
وتقصد بذلك ما اصطلح على تسميته ب «الآداب السلطانية». 

ما هو مدلول «الآداب السلطانية»؛ وهل يحق لنا أن ندعي الإحاطة بمختلف 
قضاياها وإشكالاتها ناهيك عن إمكان صياغة «تعريف» شامل ترتد إليه مختلف 
إنتاجاتها؟ إن عشرات الكتابات المندرجة في ياب الأدب السياسي السلطاني 
التى شهدتها الرقعة العربية- الإسلامية بدءًا من ابن المقفع (145ه) الأب 
الروحي المؤسس لهذه الآداب إلى الفقيه الشوكاني (1250ه) في المشرق 
العربي» 5-5 من المرادي(489 ه).» أول من افتتح القول في هذه الآداب في 
الغرب الإسلامى» إلى غاية الأدبيات السياسية المخزنية التى انتعشت في 
مغرب القرن التاسع عشر تدفع الباحث دفعا إلى توخي الحذر من إصدار 
أحكام عامة تطال مجمل الإنتاج السياسي السلطاني الممتد لعدة قرون 
والمصاحب للعديد من الدول والسلطنات المتباينة فى المكان والزمان. وفيما 
عدا وفرة مواد هذا الإنتاج السياسي السلطاني؛ وآلاف الصفحات التي سودهاء 
ينبغي أن نشير إلى عامل آخر يلزم الباحث بالتريث في إصدار تعريفات تدّعي 
الشمولية؛ و يتمثل في القراءات المختلفة للباحثين والمحققين المهتمين 


»© باحث وأكاديمي من المغرب . 


التسامح 00 10تممفامتة 


بمجال التراث السياسي الإسلاميء وتاويلاتهم المتباينة لهذه الآداب. 

وعلى الرغم من الصعوبتين المذكورتين ومن خلالهما بالتحديد؛ أي 
انطلاقا مما تمكدًا من الاطلاع عليه من نماذج تهم الأدب السياسي السلطاني 
(حوالي50 نموذجا)؛ ومما تمكدًا أيضا من مراجعته من آراء وتعاليق وتقديمات 
تحاول التعريف بهذه الآداب وتناقشهاء نقترح فيما يلي تعريفا أوليا يسمح لنا 
بالاقتراب من هذا النوع من التفكير السياسي. 
نقصد بعبارة «الآداب السلطانية»: 

أ- تلك الكتابات السياسية التي تزامن ظهورها الجنينى مع ما يسميه 
الجميع» بحدث «انقلاب الخلافة إلى ملك». وكانت في جزء كبير منها نقلا 
واقتباسا من التراث السياسي الفارسي» و استعانة به في تدبير أمور الدولة 
«الإسلامية» الوليدة. 1 

ب- وهي كتابات تقوم في أساسها على مِيدآ «نصيحة» أولى الأمر في تسيير 
شؤون سلطتهمء إذ تتضمن كافة موادها مجموعة هائلة من النصائح الأخلاقية 
والقواعد السلوكية الواجب على الحاكم اتباعها بدءاً مما يجب أن يكون عليه 
في شخصه إلى طرق التعامل مع رعيته مرورا بكيفية اختيار خدّامه واختبارهم 
و سلوكه مع أعدائه.. 

ج - وفي عرضها لنصائحها الهادفة إلى تقوية السلطة ودوام الملك. تتبع هذه 
«الآداب» منهجية: أو لنقل تصورا عمليا براجماتيا يجعل منها في النهاية فكرا 
سياسيا «أداتيا» 51011618 لا يطمح إلى التنظير بقدر ما 5086 التجربة» ولا 
يتوق إلى الشمولية بقدر ما يلزم حدود الواقع السلطاني دونما قفز عما يتيحه 
من إمكانات» وهى كلها أمور تجعل من «الآداب السلطانية» ثقافة سياسية مميزة 
عدا عرقته الرقعة العريية الانتلامية من ثقافالت: ونقضي بالتيصوصضن. الدقافة 
السياسية «الفلسفية»» و الثقافة السياسية «الشرعية». 

د- كما أنها اعتمدت فى صياغة تصوراتها السياسية الأخلاقية على ثلاث 
منظومات مرجعية كبرى هي السياسة الفارسية - الساسانية؛ والحكم اليونانية - 


التسامح 1 011لللكفتلف 


الهلنستية» والتجربة العربية - الإسلامية» وعملت على تذويب كل تناقض أو 
تعارض محتمل بين المنظومات الثلاث إلى حد يحول معه اختزالها في إحدى 
هذه المنظومات واعتبارها لذلك مجرد أثر فارسي أو مجرد صدى ل «خريف» 
الفكر اليوناني» ناهيك عن اعتبارها فكراً إسلاميا «نقياً». 

تزامن ميلاد «الآداب السلطانية» مع ظهور نظام «الملك» و قيامها على مبدأ 
«النصيحة)» الهادفة إلى تدبير هذا الملك و تصورها العملي و البراجماتي 
للمجال السياسيء ودائرتها المرجعية... تلك هي الحدود الكبرى لهذه الآداب 
التي يلزم الحفر فيها لتحديد مواضيعها ومساءلتها. 

لقد تعددت «قراءة» هذه الآداب» و تباينت فى تصوراتها و مناهجها". وما 

لحك الذى: نحن بصددء إلا متحاولة لذقراءة» «الآدان السلظانية» من زاوية 
خاصة تبرز تصورنا للموضوع واختيارنا المنهجي. 

هل يكون الأدب السياسي السلطاني قابلا لتحليل «مورفولوجي»»: أم أن 
الأمر لا يعدو أن يكون إسقاطا منهجيا على مادة تستعصى على مثل هذا 
التحليل؟ ش 

يبطن النزوع نحو الدراسة المورفولوجية' فرضية عمل تقوم على وجود 
وحدة ما في الفكر السياسى السلطانى تمس مختلف العناصر المكونة له 
والتاامة لتصوصية :وفك الغرقن: الأساين اننا اتقتفف راتحي شما 
حسبما قطعه بحثنا في الأدب السلطاني من مراحل؛ ذلك أن قراءتنا للعذيد 
من النماذج التي تندرج في باب «الآداب السلطانية» هي التي سمحت لنا 
بالاعتقاد في هذه الفرضية» والانطلاق منها للتحقق من مدى صحتها؛ كما 
سمحت لنا بالانتقال من الاكتفاء بدراسة نص سلطانى «مفرد» ووحيد إلى 
دراسة تقوم على «التناظر» بين مجموعة من النصوص برو أنه كل «نوعا» 
68 خاصا من أنواع الكتابة السياسية التي عرفتها الثقافة العربية 
الاسلامية. 


إن أول سؤال مركزي يواجه مثل هذا الإجراء المورفولوجي هو بالضبط 


التسامصح 02 101لفقفكستة 


تحديد النصوص التى ستشكل «المتن» 5نام601© السلطاني موضوع هذه 
الدراسة. كيف يمكن إذن تحديد هذا المتن؟ وبأي معيار أو معايبر نجمع بين 
نصوص منتقاة من هنا وهناك؟ ومتى يحق لنا أن نعتبر المتن مكتملا وكافيا أو 
على الأقل تمثيلياء فنغلقه؟ 

تتعدد التصنيفات التي يمكن أن نحصل عليها بتعدد المعايير المستخدمة. 
ويمكن أن نذكر هنا على الأقل خمسة معايير ممكنة لتحديد المتن السلطاني 

أ- يمكن اللجوء إلى معيار تاريخي موضوعي في تحديل النصوص معتمدين 
على وحدات زمنية تؤرخ لحقب سياسية» فنتحدث عن نصوص من العهد 
الأموي وأخرى من العهد العباسي وثالثة من العهد المريني... بل يمكن 
الهجري؛ وأخرى تعود إلى القرن الثامن الهجري دونما قيد أو تحديد سياسي”. 
مثلا بالحديث عن متن سلطاني مشرقي-عربي بدءا من الأمويين ومن عقبهم 
من سلالات حاكمة مقابل متن سلطاني مغربي-أندلسي بدءا من المرابطين 

اج انطلاقا من تنوع الكتابات السياسية السلطانية» وتخصص بعضها فى 
مواضيع بعينها تهم الحياة السياسية» يمكننا تحديد متون سلطانية متعددة تهم 
هذا الموضوع أو ذاك مثل «الوزارة» أو «الجند والحرب» أو «الكتابة» أو (صحبة 
السلاطين» أو «الملك» عامة. 

د- تتخذ الكتابة السياسية السلطانية أشكالا متعددة تسمح لنا بحصر 
مختلف النصوص التي تنتمي لهذا الشكل أو ذاك والتمييز بينها. فهناك 
«العهود» و«الرسائل» إضافة إلى كتب «نصائح الملوك» و«المنتخبات» التي 
تتضمن إضافة إلى مواضيع أخرى فصولا عن السياسات السلطانية. 

ه- يمكن الانطلاق من طبيعة المؤلفين أنفسهم الذين أسهموا في الإنتاج 


التسامح 3 1011لمكفكسلة 


السياسي السلطاني» كمعيار لتصنيف النصوص والتمييز بينها» فنتحدث عن 
نصوص «فقهاء» وأخرى «لمؤرخين» ولدأدباء» و«فلاسفة» بل أيضا «لملوك». 
و«وزراء» كتبوا فى مجالات السياسات السلطانية. كما يمكن الحديث عن 
النصوص «الميجهزلة المؤلف» أو تلك «المنحولة» أو «المنسوبة إلى غير 
مؤلفيها»» وإن كان عددها على ما يبدو قليلا. 

رغم وجاهة هذه المعاييرء أو على الأقل فائدتها المنهجية وما قد يستخلص 
بواسطتها من تصنيفات تساعد على ضبط الكتابة السياسية السلطاتية» فإنها لا 
تنطبق تماما على ما نسعى إليه في هذا الفصل» بل إنها تبدو في بعض مناحيها 
متداخلة, إن لم نقل: إن الحدود بينها تظل مصطنعة؛ وهذا يستدعي بعض 
الملاحظات الأولية. 

أ- لا يبدو إعمال معيار الزمان» سواء التزم التحقيب السياسي أو لم يلتزم 
به ناجعا في التمييز بين نصوص سلطانية يستنسخ بعضها بعضا. بل إن غاية 
التحليل المورفولوجي لمتن سلطاني يخترق وحدات زمئية مختلفة تكمن 
بالضبط في إثبات غياب «التاريخ» كعنصر حاسم في مسار ثقافة سلطانية 
تميزت بانحباس الزمان ودورانه على نفسه في أفق مسدود. 

ب- يفترض الأخذ بتقسيم جغرافي-حضاري بين مشرق عربي وغرب 
إسلامي أن الاثنين أنتجا فكرين سياسيين متمايزين موضوعا ومنهجاء وهذا 
شيء غير حاصل” بدليل النصوص التي تعاود نفسها لفظا ومعنى؛ وبدليل 
المنظومات المرجعية التى اعتمدها كل الأدباء السلطانيين المغاربة- 
الأندلسيين؛ وأيضا بدليل رحلات جلهم إلى ديار المشرق. بدل الفصل بين 
نماذج مشرقية ومغربية على السواء بإبراز البنية الموحدة للكتابة السياسية 
السلطانية بغض النظر عن مكان إنتاجها. 

ج- لا يشكل معيار تصنيف النصوص السلطانية حسب موضوعها حجة 
كافية للقول بتمايزها بما أن مواضيع «الوزارة» أو «الجند والحرب» أو «الكتابة» 


التسامح 4 107تلكفكسلذة 


نجدها متضمنة في الغالب الأعم في كتب نصائح الملوك. كما أن تخصيصها 
تحظى بها لديهم وانشغالهم بها لهذا السبب أو ذاك» علما أن هذا التخصيص» 
وهذا هو المهم, لم ينتج عنه تصور مغاير لما هو مألوف في الأدبيات السلطانية. 

د- وفيما يتعلق بالشكل كمعيار للتمييز بين النصوصء تنبغي الإشارة إلى 
أن «العهود» وإن كان تبويبها أضعف وحديثها مسترسلا -فهى تتضمن كل 
العناصر الشكلية والمضمونية التى تميز أي كتاب فى السياسة السلطانية» علما 
أن هذه «العهود» تعتبر من المرجعيات الأساسية التي تنهل منها كتب «نصائح 
الملوك)”. أما العلاقة بين «الرسائل» السياسية والآداب السلطانية فهى من 
قبيل العلاقة بين الخاص والعامء إذ غالبا ما ينحصر موضوع «الرسالة» في مجال 
بعينه من مجالات السياسة السلطانية مثل «ضرورة العدل» أو «الجند» أو 
«المالية» مما يعتبر تقليدا فى الكتابة السياسية السلطانية”. 

ه- وأخيرا لا يبدو أن لاختلاف انتماءات المؤلفين الثقافية (فقه» تاريخ, 
أدب» فلسفة...) أو حتى وظائفهم السياسية (كتاب دواوين» قضاةء وزراعع» 
ملوك ...) أثراً نوعيًا فى طبيعة الكتابة السياسية السلطانية؛ علما أن الشخص 
١ 0 6 -‏ ع مه . 6 0 4 
فقهي او فلسفي... عكس ذلك تماما يبرز التحليل المورفولوجي انمحاء هذه 
الحدود الثقافية واستغراق «النوع» ل«المؤلف». 

هل نستبعد بكل بساطة هذه المعايير» وننتقي النماذج أو النصوص المكونة 
للمتن السلطانى بشكل اعتباطى» يخرق حدود المعايير المذكورة ويتجاوزها؟ 
ألا يستحسن فى هذا الصدد أن نبرز تواتر العناصر نفسها بين نصوص متباعدة 
في الزمان والمكان؟ ألا يزداد هذا النهج قيمة فيما لو أثبت وحدة التصور 
السياسي لمؤلفين مختلفين قد يجهل تماما بعضهم بعضا؟ ش 
بالمئكات» ومنها ما يزال مخطوطاء فهل يمكن الاكتفاء في تحديد «متن» دراستنا 


التسامح 95 1011لفقفاسلهم 


بثلاثين أو أربعين نصا سلطانيا لنتحقق من فرضيتنا؟ بعبارة أخرى» متى يحق 
لنا أن نختم ونقول : «... والآن اكتمل المتن السلطاني». 

لقد اعتمدنا فى هذا الصدد منهجا تجريبيا مبسطا : فإذا كانت قراءتنا لأول 
نص سياسي سلطاني أثارت إعجابنا بالنص ومؤلفه نظرا لجدة اللقا فإن هذا 
الإعجاب سرعان ما بدأ يخبو بقدر ما كانت تتوالى 0 لنصوص أخرى» 
ليترك مكانه لفرضية وحدة الفكر السياسي السلطاني...” فبقدر ما نطلع على 
نص سلطاني جديدء بقدر ما تتأكد في ذهننا وحدة الفكر السياسي السلطاني. 

والحالة هاته» ألا يحق لنا أن نتوقف, مكتفين بما لدينا من نصوصء ونعتبر 
«المتن» تمثيليا وكافيا عندما نتأكد من أن اطلاعنا على كتاب سياسي سلطاني 
جديد لا يضيف لمعلوماتنا عن هذا الأدب السياسي أي جديد من شأنه أن 
يناقض فرضيتنا” . 

في بحثنا عن «الوحدة المورفولوجية» التي 5 تميز النصوص السلطانية» ننطلق 
أولا من مختلف «عناوين» هذه الأدبيات لنبين وحدة «مدلولها» وإن اختلفت 
«دوالها»» ثم نستقري ثانيا «مقدمات» هذه الكتابات لنبرهن على تواتر العناصر 
نفسها المكونة لها. كما نستقصي أخيرا «فهارسها» المتعددة وما تحتويه من 
مواضيع لنيرز وحدة محاورها. 
أولا : العنوان 

يبدو أن وضع عنوان لتأليف ما كان يحتل أهمية كبرى في الكتابة العربية 
القديمة باعتباره مفتاحا لكل القضايا التى يعالجها المؤلف. فغالبا ما يعيد 
المفكر السياسي السلطاني ذكر «عنوات» الكتاب في مقدمة تأليفه موضحا 
الأسباب التي جعلته يستقر على ذلك العنوان. 

يضع الماوردي (450ه) لكتابه يه «تسهيل النظر وتعجيل الظفر» «إذ كان 
ما تضمنه داعيا إليه وباعنا عليه)9 0 الطرطوشي (520ه) على فرادة 
أبوات "كتاية اللسعيه «سراج اعجو لق ونون أيه حمو الزياني عنوان كتابه 
ويقول :« ... ولهذا أسميته واسطة السلوك في سياسة الملوك ليكون اسمه 
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يوافق مسماه ولفظه يطابق معناه» ''. ويتمنى ابن رضوان أن يكون قد وُفْقَ في 
اختياره ل«الشهب اللامعة في السياسة النافعة» عنوانا لتأليفه ”” ويورد 
الشيرازي (589 0 محتويات كتابه كسبب لتسميته «المنهج المسلوك في 
تخانةة انلو ل د أحيانا أن يعبر المؤلف عن حيرته في اتحتيار 
عنوان كتابه كما هو الأمر مع الثعالبي (429 ه) الذي يقول :2...وإن أسميته 
الملوكي كنت صادقاء وإن لقبته «تحفة المملوك وعدة الملوك» لم أك 
كاذيا. 0 أو ابن الأزرق الذي داخله أن يعنون كتابه ب«تحرير السياسة» بدلا 
من «بدائع السلك في طبائع الملك» الذي استقر عليه المؤلف معتبراً أن «دلالة 
هذا العنوان» تتطابق مع «ما حواه مجموع الديوان» 18 

بعيدا عن تبريرات المؤلفين» ومن خلال استقرائنا لعناوين بعض الأدبيات 
السياسية السلطانية» والنظر فيها نلاحظ أنها على اختلاف ألفاظها تحيل إلى 
المعنى نفسه وتؤدي «الوظيفة» ذاتها. وعموما يمكن أن نحلل «مدلول)» هذه 
العناوين في أربعة عناصر تتكامل فيما بينها جاعلة من الكتاب السلطاني كتابا 
«ناصحا) و«مئيرا» و«ذهبيا» و«نادرا». 
1- الكتاب «الناصح»: 

يقدم لنا «العنوان» هذه الكتابات على أنها مفتاح السلوك السياسي التاجح 
بوصفها دليل عملٍ 0 كل النصائح العملية المفيدة في ممارسة الحكم 
ود 0 رفسل م تقويته . 0 ما 0 الادة من تكرار كلمة ل 
الربيع» و«المنهج المسلوك فى سياسة الملوك» الشيزري (589ه) و«واسطة 
السلوك فى سياسة الملوك» لأبى حمو الزيانى» و«حسن السلوك الحافظ لدولة 
الملوك» للموصلي الشافعي (774 ه) و«تحرير السلوك في تدبير الملوك» لابن 
الأعرج (925ه). وفي المعنى نفسه نجد «عناوين» أخرى تتضمن عبارات مثل 
«التدبير» و«التصيحة» و«اللإشارة» و«القانون» و«التهذيب»... وهى كلها تفيد 
السلوك السياسي. فالمرادي يقدم كتابه على أنه «إشارة في تدبير الإمارة»؛ وابن 
الخحطيب بصفته «إشارة إلى أدب الوزارة». ويعمبر الماوردي تأليفه «اتنصيحة 
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للملوك» و«تسهيلا للنظراء ويعئون القلعى تأليفه ب«تهذيب الرياسة وترتيب 
السياسة»؛ ويسم الإسكافي (421ه) تأليفه ب«لطف التدبير»... 

يبدو أن أغلب عناوين الآداب السلطانية تندرج في هذا الباب. يتغير منطوق 
والعنو اناما بيرم سلوة وتضيحة وإشارة وتذابير وتهذيب:.: ويظل معناة: واتحد|ا 
لا يتبدل : إسداء النصح وتقديم دليل عمل من شأنه أن يفيد الحاكم السلطاني 
في ممارسته للسلطة. 
2- الكتاب «المنير» : 

في السياق نفسه المتضمن لمبدأ تيسير عمل السلطان؛ قد يلجأ المؤلف 
في وضع «عنوانه» إلى بعض الاستعارات التي تجعل من تأليفه نورا © يحتاج 
له الملوك والسلاطين ليسيروا على هديهء وينير لهم الطريق القويم وسط 
عتمات السلطة وسراديب السلطنات. هكذ! يعنون ابن رضوان كتابه ب«الشهب 
اللامعة في السياسة النافعة»» ويعتبر ابن الجوزي (598 ه) ما ألفه «مصباحا 
مضينا» لمق بريد من الحكام أن يستهدي بئوره» كما يرى ال ا 
«سراجا» وضاء عكر الخاكم من بسط الأمان والنظام» بل إنه يماهي بين 
«الملوك» زوالمراج؟ الذي سكن الخلق بفضل نوره من معالجة صنائعهم ا 
وانتظام, ولو َطفَئَ لسراع ل«قبضوا أيديهم وتعطل جميع ما كانوا فيه. 
واستطارت فيهم المضار.. 

تستدعي ممارسة السلطة وضوح الرؤية لإزاحة غشاوة العين وتجلية ظلام 
الليل المبهم» وتلك وظيفة ما تنص عليه هذه العناوين من أدوات منيرة. 
3- الكتاب «الذهبي» 

من يكون بإمكانهم أن يقدموا النصائح الغالية» هم بالضرورة قلائل ونادرون؛ هم 
«خاصة» الناس مقابل عامتهم. كذلك الأشياء التي تستطيع بذاتها أن تشع وترسل 
بلمعانها أنوارا هي بدورها نادرة. لا شيء يمنع إذن المؤلف السلطاني + من تقديم 
كتابه على أنه معدن «نفيس) متميز عن باقي المعادن «المغشوشة». 

يعنون الحميدي (488 ه) مؤلفه ب«الذهب المسبوك في وعظ الملوك)؛ ويرى 
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ابن الحداد (694ه) فى بضاعته «جوهرا نفيسا»» ويصف الغزالى (505ه) كتابه 
ب«التبر المسبوك»» ويعنون الجاحظ (255ه) تأليفه ب«التاج»: ويختار ابن عبد ربه 
(327ه) لكتابه في السلطان عنوان «اللؤلؤة» ولكتابه في مخاطبة الملوك اسم 
«المرجانة». وهى كلها عبارات تقدم لنا الكتاب السلطانى بخصائص «الذهب» 15 
المشع بنوره؛ والنادر لقيمته والمكتمل الخالد الذي لا يعتريه الصدأً. 
4- الكتاب «النادر»: 

فى السياق نفسه المتضمن لمبدأاً الندرة» يقدم المؤلف السلطانى كتابه 
على أنه بضاعة قليلة الوجودء ثمينة القيمة ومتميزة عن باقي البضائع. هكذا 
يرى سبط ابن الجوزي (654ه) في كتابه «كنزا» مكنونا يحوي كيفيات السلوك 
السياسيء وينزل ابن هذيل (القرن6ه) ما ألفه فى مقام «العين»» ويسم 
الطرسوسي (758ه) ما دونه ب«التحفة»» ويعتبر أبن الأزرق ما كتبه في السياسة 
من قبيل «البدائع». وهي كلها عبارات تفيد «فرادة» الكتاب» وندرته. 

لا يتعلق الأمر هنا بعناصر متباينة» إذ إن كل عنصر يحيل على الآخر 
ويكتمل به. ف«الكتاب الناصح» لا يمكنه أن يكون إلا «نورا» يهتدى به يحوي 
كلاما «ذهبيا» نفيسا «يندر» سماعه في عالم يعج بالعوام وظلماتهم. ولعل أهم 
مثال يوضح اجتماع هذه العناصر هو ما حكاه ابن المقفع» الأب الروحى لهّه 
الكتابات حين قال : 

علم كسرى أنوشروان بوجود كتاب «نفيس» في خزائن ملوك الهند يتضمن «ما 
يحتاج إليه الملوك لسياسة رعيتها ونظام أمور ممالكها وتدبيرها»» ويما أن الكتاب 
محاط بحراسة مشددة ولا يقرب إليه أحد لقيمته وندرته» ندب كسرى من أجل 
الحصول عليه جميع ما في خزائنه وأرسل خديمه «برزويه» في رحلة طويلة لتحقيق 
مراده. ويقضى «برزويه) مدة طويلة فى الهند «يطوف بياب الملك ومجالس السوقة» 
ويجالس الحكماء؛ ويسأل عن خواص الملك والأشراف من جلسائه والعلماء 
والفلاسفة...») حتى وصل إلى مبتغاه؛ وانفتحت له سرا «خزائن» الملك» فتمكن 
من الكتاب-الكنز لا ليأخذه ويعود من حيث أتى» بل ليقوم بنسخحه نهارا وليلا ثم 
يرحل إلى بلده تاركا الكتاب- الكنز في مكمنه *'. 
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ثانيا: «المقدمة»: 

تنفتح كل الكتابات السلطانية على «مقدمة» تكتسي أهمية مركزية كمدخل 
للكتاب لاحتوائها معلومات تساعد كثيرا في فهم طبيعته ودواعي تأليفه وتحديد 
موضوعهة. وإذا كان من | لصعب أدعاء وجود تطابق كلي بين «مقدمات» التأليف 
السلطانية من حيث العناصر المكونة لهاء فبإمكانناء على الأقل» أن نميز في شأنها 
بين عناصر «قارة» يتواتر ذكرهاء وعناصر «متغيرة» تنفرد بها «مقدمة» دون أخرى . 

ودونما إجراء تفاضل بين العناصر القارة والمتغيرة» نلاحظ أن العناصر 
الأولى مجتمعة هي ما يميز الكتابة السلطانية ك«نوع» خاص من أنواع الكتابة 
السياسية؛ بينما تعبر العناصر المتغيرة عن أحد انشغالات «المؤلف» السلطاني 
إلى درجة بثها له فى مقدمة تأليفه. وهذا لا يعنى تماما انفراد هذا المؤلف بما 
شغل بالهء فقد نجد الموضوع نفسه مطروحا في طوايا نصوص مؤلفين آخرين» 
ولو لم يُدْرِجُوهُ في «مقدمات») تأليفهم . 

العناصر «القارة» ثابتة» تنبع عن(نوع » الكتابة السياسية السلطانية وقواعدهاء 
والعناصر «المتغيرة» متبدلة حسبما قد يشغل هذا المؤلف أو ذاك. 

نكون أمام عنصر قار حينما يتحقق التواتر الكافي لنعتبره كذلك» وحينما 
يصبح بإمكاننا أن نستنتج من وراء هذا التواتر أهميته كقاعدة من قواعد الكتابة 
السياسية السلطانية. 

يتبين لناء من خلال فحص هذه النتصوص «التقديمية» وحجود عنصرين قارين. 
يتعلق الأول باعتبار المؤلف لكتابه دليل عمل أخلاقي-سياسيء ويتعلق الثاني 
ياعتبار صاحب السلطة هو المخّاطب الأول بالكتاب. يستتبع العنصر الأول مفهوما 
«اتقنيا» للسياسة عند هؤلاء المؤلفين» ويطرح العنصر الثاني مسألة العلاقة بين 
المؤلف مالك «المعرفة» والحاكم مالك«السلطة». 
1- المفهوم «التقني» للسياسة: 

تتضمن كل «المقدمات» العديد من الإشارات إلى أن الكتاب السلطانى هو 
بمثابة «دليل عمل» أخلاقي- سياسي يوضح الصفات الخلقية والقواعد 
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السياسية اللازم على صاحب السلطة الاهتداء بها تحقيقا لهدف مركزي يتمثل 
في دوام الحكم وتقوية دعائمه. 

يقول المرادي في مقدمة كتابه :«فهذه ثلاثون باباء إذا تحفظ الفطن منها كل 
يوم باباء لم يأت عليه الشهرء إلا وقد حفظ صدرا كبيرا من الحكمة: وتعلم 
أصلا عظيما من السياسة»”. ويذهب الطرطوشي إلى أن دراسة كتابه تغني 
«الملك عن مشاورة الوزراء»!2. وفى مقدمة وضيتة السابية) شير ابو 0 
الزبائق إلى أنه مق كتاردؤوفه را شكمنة تسيا ضوانة مل ةا تمن 
به الملوك ونتتظم :به آمورهم اننظام السلوة». ويوضح ابن رضوان أنه ألف 
«الشهب اللامعة» ليقع بها «الانتفاع» ولتكون عونا على تعلق الأحكام السياسية 
بالخواطر» واطلاع على حظ عظيم من سير الأوائل والأواخر *2. كما يشير ابن 
الأزرق إلى أن محتويات كتابه تتجلى في «قواعد حكمية... وفوائد شرعية» 2. 
ومن جهته يهدف ابن طباطبا من وراء تخصيص كتابه بموضوع «الأمور 
السلطانية والسياسات الملوكية» أن يبين للحاكم ما يجب له على رعيته وما 
يجب لهم عليه 2» وهو الهاجس نفسه الذي يشغل بال القلعي (50ه) الذي 
يعتبر كتابه تدقيقا ل«ما يجب استعماله أو تركه من الأمور التى يحمد متبعها 
عاقبة إصدارها وإيرادها» 20. كما أوضح الثعالبي أنه فم كتانة «ما يصلح 
للملوك وأصحابهم؛ وذكر مالهم وما عليهم» ” . وفي السياق نفسه يخاطب 
الغزالى فى مقدمة «التبر المسبوك» السلطان محمد بن ملكشاه بقوله: «... فإذا 
طلعت الشمس فأمر قارئا يقرأ عليك هذا الكتاب فى كل جمعة ليحصل فى 
26 . ويشير الماوردي من جهته إلى أن عدفه من تأليف اتشهيل 
النظر» توضيح «أخلاق الملك وسياسة الملك» 28 ومن كتاب «نصيحة الملوك» 
تقديم «مواعظ» لأولي الأمر يهتدون بها «إذ كان في صلاحهم صلاح الرعية 
وفي فسادهم فساد البرية...)””. 

تطول بناء لو شئناء الاستشهادات التي تؤكد الطابع «العملي» للتأليف 
السلطاني» والمفهوم «التقني» للسياسة المهيمن عليه.وبغض النظر عن أي 
استشهاد «نصي»» وحتى لو لم يصرح المؤلف بذلكء فإن هذا الطابع «العملي 


محفوظك» 
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و«التقنى» يظل أمرا مستفادا فى الكتابة السلطانية إذ يكفي أن تتأمل عرض 
المؤلف لمحتويات كتابه لحاكد من ذلك. 

وقبل مناقشة مستتبعات هذه الخاصية» تجب الإشارة إلى أن «العهود» 
و«الرسائل» المندرجين في باب السياسة السلطانية لا ينفلتان بدورهما من هذا 
الطابع «العملي» و«المفهوم التقني» للسياسة. 

العهد هو فى حد ذاته وصية سياسية يثبت فيها صاحب السلطة لمن 
سيعلفه طرق الحكم .وقن العدبيو'السياسئ» يقيين :ذلك في فعهدا أردشيرة 
الذي يبدأ بقوله :«من أردشير ملك الملوك إلى من يخلف بعقبه من ملوك 
فارس..» أ ويتضح الطابع التلقيني أو «التعليمي» في كل فقرات «العهد» التي 
تبدأ دائما بعبارة : «واعلموا...» مما يدل على أن أردشير ضمن «عهده) خلاصة 
تجربته السياسية» وأراد له أن يكون «إماما» و«إعلاما» لمن سيتولى السلطة بعده 
من الملوك 8 

وفى مقدمة الجزء الأول من «العهود اليونانية» المعنون ب : «عهد الملك 
لابنه»» يقول الملك مخاطبا ولى عهده: «وقد خلفت لك من تجاربى ما تحسن 
عائدته عليك وأثره فيك» فليكن نصب عينيك وسمير خحلوتك؛ وتلق به ما جمح 
منك واستعصت مقادته عليك تجد فيه قوة لك وإلانة له» © كما توضح 
مقدمة «العهد) الثانى المعنون ب«عهد الوزير إلى ولده» ظروف ولادة هذا النص 
وطابعه «التعليمي»؛ ذلك أن وزيرا موهوباء تقدم به السنء وكان عليه أن يغادر 
الوزارة» فيشق ذلك على الملكء فيأمر الوزير بصرف الأمر إلى ولده وكتابة 
«عهد» يكون دليل عمل للوزير الشاب *5. 

ويتبين أيضا من خلال نص «عهد الأشتر» حضور هاجس التدبير السياسي؛ 
إذ كتبه علي بن أبي طالب للأشتر النخعي لما ولاه على مصر وضمنه نصائح 
تهم «جباية الخراج وجهاد العدو واستصلاح الأهل وعمارة البلاد» *. ويتضح 
الهاجس نفسه في مقدمة «عهد مروان لابنه عبيد الله» من خلال عبارات 
«التوجيه) و«اللإرشاد)... التي تضمنتها 1 


التسامح 102 1015لفكفاملة 


أما «الرسائل السياسية»» سواء منها الديوانية أو الرسمية» أي تلك التى 
«تتناول الشؤون الحكومية وتصدر عن الهيئة التى تكل إليها السلطة صياغة ما 
تريد كتابته» ”ة. أو تلك التي نس نعنها بالر قلس ةذ لا ينتمى أصحابها إلى 
«ديوان» السلطة؛ وغالبا ما تتميز يلهجتها الحادة طلبا لإصلاح خلل مافي شؤون 
السلطة. فالملاحظ أن كلا النوعين يختص بموضوع ما من موضوعات التدبير 
السياسي» ويعالجه بهاجس عملي. يتبين ذلك في «رسائل» عبد الحميد 
الكاتب أو في «رسائل» مولاي إسماعيل إلى ولده المأمون التي يأمره فيها بأن 
كتعليا قنصيت عتنيهة يلها '(دخيرة وحروا 7 3. كما تنبيع 'فرسائل» ابن 
عباد السياسية عن حضور الهاجس نفسه فى طلبه «إلغاء مظلمة الترتيب» وحث 
السللان خلى فنراقية التمال» أو«تسيع الوريرة +3 ويد |افرجتائل» البوشى قن 
«ندب الملوك إلى العدل» أو أجوبته على «أسئلة» محددة يطرحها السلطان... 
إل 

إذا كان الطابع «العملي» للكتابة السياسية السلطانية شيئا واضحا إن لم نقل 
أمرا بدهيا تحتمه طبيعتها نفسهاء فإن ما ينبغي الإشارة إليه في المقابل هو 
النتائج المترتبة على مثل هذا التصور للمجال السياسي. ونحصرها في نقطتين: 
الأولى تقريرية» والثانية تساؤلية. 
أ- تجريبية الفكر وموالاة السلطة 

لا يتناول الأدب السلطانى موضوعا ما «فى ذاته»» وإنما دائما وأبدا «لذاته»» 
هكذا لا يهمه من الدولة أو السلطة السياسية البحث فى أسسها أو تاريخحيتها أو 
مناقشة «شرعيتها»» بقدر ما يبحث فى الوسائل و«التقنيات» التى من شأ 
تقويتها والحفاظ على هيبتها. ولا يتضمن طرحه ل «أتخلاقيات السلطة) أي بعد 
نظري تحليلي لعلاقة هذه بالسياسة» بل يتعلق الأمر عنده بإشارات متفرقة من 
هنا وهناك لمدى نفع أو ضرر هذا الفعل الأخلاقي أو ذاك بالنسبة للسلطان 41 
وإذاما تعلق الأمر بموضوع «البيروقراطية» أو الحاشية السلطانية من وزارة وكتابة 
وغيرهماء فإن ما يشغل باله هو باستمرار شروط «اختيار؛ صاحب «الوظيفة» 
وطرق «اختباره» دونما تحليل لدور هذه الفئة السياسي وموقعها من الدولة 42 


التسامح 3 105تلفقفكسملة 


ولا يهم هذا الأدب من ذكر «الجيش») سوى عرض «أقسامه» وضرورة تسديد 
«أرزاقه»... 43 كما لا يهمه من ذكر «الرعية» غير طرح التقنيات السلوكية 
الواجب على الحاكم الاهتداء بها لاتقاء شرورها وضمان ولائها.. *” إلخ. 

لا تدع مثل هذه التصورات التي أجملنا الحديث عنها مجالا للشك أننا 
أمام تفكير في السياسة بما هي إجراءات عملية وسلوكية» وليس أبدا بوصفها 
موضوعا للتأمل أو التحليل النظري **4. يذيب المؤلف السلطاني كل مسافة 
بينه وبين الموضوع المدروس. ويغيب عنه كل «سؤال» لتحضر «أجوبة» شتى 
ينتقيها جاهزة للأخذ من هنا وهناك ليقدمها للسلطان. 
ب- مآل النصيحة 

إذا كان الكتاب السلطاني يقدم نفسه على أنه «دليل عمل»؛ فمن حقنا 
التساؤل عن مدى عمليته؛ بل حتى قابلية ما يحتويه للتطبيق. هل حدث أن لجأ 
السلطان فعلا إلى «نصائح» الأديب السلطاني؟ وهل تكون السياسة خاضعة 
لفعل «إرادي» قد يقوم به من يتولى أمور السلطة وقد لا يفعل؟ 

بدءاء يمكن ملاحظة أن مجمل هذه «النصائح» لا تتجاوز إلا لماما حدود 
«الأخلاق» والنوايا الطيبة من قبيل الحث على «العدل»» والاتصاف ب«الكرم»» 
والتحلي ب«الشجاعة» ولزوم «الحذر» وإغاثة المظلوم .. وهي أخلاقيات» عكس 
ما يدعيه يه لاحي السلطاني» 114ل يني عن انع أغلبها من طرفت الحاكم سوى 

نحو الهلاك والدمار كما يشرح ذلك مفكر الواقعية السياسية ماكيافلي 46 

ا وإذا كانت الحياة السياسية كما لامسها امن واقفق آخر هو ابن 
خلدونء تثبت أن التآليف السلطانية لغو أحاديث واستكثار أقوال» وأن السلطان 
تحكمه «طبائع العمران» وليس ما تخططه هذه التأليف”47 فلم يجهد هؤلاء 
الأدباء أنفسهم في «علم» ليس وراءه «عمل» بل لم يطلب السلطان بالذات من 
هذا الفقيه أو ذاك الكاتب تدوين تأليف يكون عونا له» وهو يعي مسبقا أن لا 
فائدة عملية ترجى منه؟ هل يكون الأمر سخرية من السلطان؟ وهل يكون 
الفقهاء والكتاب بهذا الحجم من عدم الإدراك ليتوهموا أن السلطان صادق في 
طلبه؟ ألا تصدق عليهم قولة ابن خلدون التي تنعتهم ب«الجهل» السياسي؟ 


التسامح 14 آ101تفكخسلة 


ولكن ألا يعدو أن يكون الأمر مجرد «سيناريو» محبوك يوزع الأدوار بين 
«الناصح والمنصوح» © . أسئلة لا ندعي لها أجوبة شافية؛ ولكن سنحاول 
تلمس بعض عناصرها من خلال طرح العلاقة بين من يملك «المعرفة» ومن 
يملك «السلطة». وهو العنصر أو الثابت الثاني في «مقدمات» الآداب السلطانية. 
2- الإهداء : العمل مع السلطان 

تتضمن جل «مقدمات» الآداب السلطانية عبارات ثناء وولاء يهدي المؤلف 
من خلالها كتابه إلى رجل السلطة:ء وغالبا ما يكون «الإهداء» صريحا اسمياء 
وحتى لو انتقى التصريح المباشر باسم الحاكم المخاطب بالكتاب. فإن 
«الاهداء»» ومن خلال صيغة «المقدمة» نفسها يظل فى حقيقته معنى مستفادا 
ولوغاب لقظا. ١‏ 

يثير إهداء المؤلف «بضاعته» الثقافية لرجل السلطة العديد من القضايا 
المتعلقة بطبيعة العلاقة بين من يملك فن الكتابة ومن يملك زمام السلطة : لم 
الاهداء وما ضرورته؟ أيكون تطبيقا لمقولة «الدين النصيحة» كما يرى 
الماوردي في مقدمة «نصيحة الملوك»» أو يتستر عن طموح لوجاهة ماء أم يكون 
الاثنان معا؟ كيف يحذر الأدب السلطانى من «صحبة السلطان» فى الآن نفسه 
الذي نجد مؤلفيه مسرعين للقائه بل متزاحمين أمام بابه؟ ‏ 

فى طرحنا لهذا العنصر الثانى «القار»» نشير أولا إلى «الأشكال» التي 
يتخذهاء ثم نناقش «مضمونها» متسائلين عن مدى حقيقته إن لم 1 
مصداقيته . 
أ- أشكال «الإهداء» : 

يمكن أن نميز انطلاقا من النصوص التي بين أيدينا بين أربع حالات : 

أ- أن يبادر المؤلف من تلقاء ذاته بالكتابة لسلطان ما تخصيصا. 

ب- أن يأمر السلطان مؤلفا ما بالكتابة له. 

ج- أن يهدي المؤلف كتابه إلى كل من آتاه الله سلطانا تعميما. 

د- أن يكتب السلطان بنفسه مِوْلَقَهُ هدية لولي عهده. 

في الحالة الأولى يبادر «المؤلف» بالكتابة» نصحا للسلطان أو تقربا منه. لا 


التسامح 5 ]0التفكفاسلة 


يهم. هكذاء يوجه المرادي خطابه في «المقدمة» إلى الأمير المرابطي أبي بكر 
ابن عمر متمنيا له «طول البقاء» **. ولما رأى الطرطوشي «الأجل المأمون نظام 
الدين أيا عبد 3 البطائحي وما بسطه من عدل» رغب أن «يخصه» بكتابه 
«سراج الملوك)50 »كما «(خص» 00 اع كتاب «التاج» الأمير الفتح بن 
خاقان «إذ كان بالحكمة مشغوفا...» ا استقر ابن طباطيا بالموصل» 
وبلغه من عدة جهات «غزارة فضل صاحبها الأعظم» ارتأى «أن يخدم حضرته 
بتأليف الكتاب ليكون تذكرة له...» 22. وكان الذي حدا بابن الحداد إلى 
التأليف فيما اشتهر به «ولى الدولة البدرية» من جميل السيرة وعمل العدل» 
حتى إذا خلص من تأليف الكتاس-الهدية «حمله خدمة منه لمحروس خزانته 
العامرة..» *”. كما يربط الشيزري أيضا يبن خصال السلطان صلاح الدين 
وجمعه لكتابه هدية منه ل«خزانة» ولي أمره 53 

وفى الحالة الثانية» يكون تأليف الكتاب ب«طلب» من السلطان» هو فى 
حقيقته «أمر» سلطاني يستجيب له المؤلف بكل حماس معبرا عن غير قليل من 
الاعتزاز لكونه محط سؤال من السلطان نفسه. هكذا يشرح ابن أبي الربيع في 
مقدمته دواعى تأليف الكتاب ب«الامتثال» لمن «أوامره مطاعة مجابة» 5 
ويذهب الثعالبي إلى أن «آداب الملوك» يتجاوز كونه هدية مرفوعة إلى الملك 
«أبي العباس مأمون» إِذ لولا خروج «أمره العالي -زاده الله علوا- بتأليفه..56, 
لما كان للكتاب وجود. ويتحدث ابن رضوان في مقدمة كتابه عن «مقام 
الحلافة العلية» و«الإرادة الصادرة عن علو الهمم» قاصدا بذلك السلطان 
المريني أبا سالم ومشيرا إلى أن تأليف الكاتب لم يكن بمحض إرادته أو من 
تلقاء ذاته» وإنما هو «تكليف» اختصه به السلطان وحضه عليه؛ وما كان عليه إلا 
أن يبادر الأمر الملكى ب«واجب الامتثال» '”. وقد يحدث أن يكلف السلطان 
أكثر من واحد بمهمة التأليف حتى يتسنى له اختيار الأفضل . ففي مقدمة 
«مقالة في الحكم» لنظام الملك الطوسي (485ه) نقرا حكاية تفيد أن السلطان 
أبو الفتح ملكشاه توجه بخطابه إلى كل العلماء والشخصيات النافذة طالبا منهم 
النظر في حكمه للإصلاح كل اعوجاج قد يخل بأركان الدولة... وأن يمدوه 
كتابة خلاصة تأملاتهم. .. وكانت النتيجة اختيار السلطان لما كتبه نظام الملك 


التسامح 106 075المكفاماة 


«دليل عمل» له لاكتماله ودقته وإحاطته بكل أمور المملكة 58. 

وفى الحالة الثالثة يكون «الإهداء» عاما ولكل من آتاه الله سلطانا مثلما هو 
لجال عد الماوردي الذي يوك #مكفينا هذا تضيبحة للملرك وإليارا 
لمحبتهم..») و ابن الأزرق الذي يقدم كتابه إلى كل «أمير صدقت فيه 
رغبته وظهرت. 9 كما تنطبق الخالة نفسها على القلعي في كتابه اتهذيب 
الرياسة») حيث يتخذ الاهداء 1 0 العمومية دون تخصيص بالاسمء؛ كما 
يتضح ذلك من سياق «مقدمة» الكتاب. 

أما الحالة الرابعة والأخيرة» فيبدو أنها كانت أمرا نادراء إذ لا يقوم «مؤلف» ما 
بإهداء كتابه لصاحب السلطة وإنما يبادر رجل السلطة نفسه بتأليف الكتاب 
هدية منه لمن سيتولى السلطة بعده. ففي مقدمة وصيته السياسية «واسطة 
السلوك في سياسة الملوك»» ينص ملك تلمسان أبو حمو موسى الزياني أنه 
ضمن كتابه «وصايا علمية عملية»» هي عصارة تجربته السياسية ليستفيد منها 
«ولي عهده ووارث 6 

مهما كان الشكل الذي يتخذه «الإهداء»» صريحا اسمياء أو عاما مستفاداء 
فإن العلاقة بين ما يكتبه «المؤلف» وما يرومه «السلطان» تظل قائمة؛ فموضوع 
الكتاب (التدبير السياسى): وضمير المخاطب (صاحب السلطة) ومآل 
الكتاب (خزانة الملك)؛ كلها عناصر ثابتة لا تتغير. وحتى حينما يبادر 
السلطان بنفسه؛ فيقوم بمهمة الكتابة» فلا شيء يتغير من محددات هذه 
العلاقة» فالموضوع يبقى ثابتاء وضمير المخاطب لا يتبدل» ومأل الكتاب 
المفترض يبقى على الدوام «خزانة السلطان» المقبل. 
ب- مصداقية «الإهداء» : 

ما هى القيمة التى يمكن أن نضفيها على هذا «الاهداء»» وما أهميته حتى 
نثيره؟ ألا يكون في حقيقته أمرا «شكليا» تمليه بعض الخصائص المحددة 
لثقافة ماء وخاصة أنه طبع كل أو جل المؤلفات العربية-الإسلامية؟ ألا ينحصر 
دوره في رغبة المؤلف إضفاء أهمية ما على كتاب يكون «قارئه» الأول هو 


التسامح 7 011 1الفقفتملة 


السلطان؟ وألا يحق لنا اعتباره علامة على هدنة أو تصالح بين المعرفة والسلطة 
بما أنه يفترض «العمل مع السلطان» و«صحبة السلاطين»؟ 

يبدو أن العلاقة بين المؤلف وكتابه والسلطان ليست خاصة ولا ضرورية 
بقدر ما هي عامة واعتباطية؛ لنوضح ذلك : 63 

حينما يقوم مفكر سلطاني (س) بإهداء تأليفه (م) إلى حاكم سلطاني (ص) فإن 
العلاقة (س-م-ص) لا تكون «فردية» بالتحديد؛ بما أن ما يتضمنه الكتاب (م) لا 
يجيب على مشاكل أو قضايا نوعية تخص الحاكم السلطاني (ص) ووحده 
بالتحديد. ذلك أن استقراء «كتب-هدايا) متعددة» تعايشت مع سلطنات متنوعة في 
المكان والزمان» توضح أننا أمام مؤلفات قابلة للاستبدال 018 1016:6809 وأن 
ما تتضمنه من نصائح يمكن أن ينطبق على أي حاكم سلطاني. 

يكفي أن تغير اسم الملك أو السلطان الذي أهدي له الكتاب» واسم دولته» 
واحتمالا بعض المعطيات المحلية الخاصة؛ وتضع مكان ذلك اسم ملك آخر 
ودولته... حتى يصبح الكتاب قابلا للؤهداء إلى الملك الجديد. ومن ثم يكفي 
أن يغير الأديب السلطاني (س) ولاءّه للحاكم السلطاني (ص)» وهذا كان أمرا 
شائعاء ليهدي الكتاب نفسه (م) بعد إخضاعه: إن اقتضى الحال» لتغييرات 
«شكلية» طفيفة» لحاكم سلطاني آخر (ز) وهكذا دواليك... بل يمكن لأي 
أديب سلطاني أن يستغني عن ذكر كل ما من شأنه أن يحيل على سلطان بعينه 
ليصبح كتابه بضاعة سلطانية يمكن لأي حاكم استهلاكها. يبدو النص 
السلطاني؛ ربما بسبب من «غياب» مؤلفه””» مقتوحا أو غفلا مجهول الأب» 
يمكن لكل السلطنات أن تتبناه وترعاه مهما تنوعت بلاطاتها واختلف 
سلاطينها. وكما أن كتابا سلطانيا «مفردا» يصلح ل«جمع» من السلطنات» فإن 
دولة سلطانية «مفردة» يمكن أن ترعى «جمعا» من المؤلفات السلطانية... 

نقطتان أساسيتان يلخصهما لنا استقراء «مقدمات» هذه الكتابات؛ الطابع 
العمليء أو بالأصح الرؤية النصحية للفكر السلطانى» والعلاقة العضوية التى 
تجمع «الكاتب» برجل السلطة. وهما معا ما تترجمه بنوع من التفصيل مخختلف 
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المواضيع يع «الجزئية» المطروحة في المتن السلطاني. 
ثالثا: الفهرسة 

نحاول فى هذا المبحث الأخير أن نبين من خلال استقرائنا لعدد من 
«فهارس» الأدييات الشياسية الستلطادية والمقارفة بين متتجتويانها وحدة العتاضر 
أو المحاور التي تكون نسيج النص السياسي السلطاني عامة. غير أنه تجب 
الإشارة في البدء لبعض 0 التي تعترض مثل هذا الاإجراء. 


أ- إن جردا أوليا لهذه الفهارس يبرز بشكل واضح مدى تنوعها وتباينها من 
حيث غنى أو فقر ما تتضمنه من مواد» أو من حيث تقسيماتها وتبويباتها إلى 
حد قد يقر معه الباحث بصعوبة حصرها وإخضاعها لمعيار تصنيفى واحد. 
فالعناوين التي تتضمنها هذه الفهارس تبدو أحيانا متناثرة» فاقدة لكل وحدة 
عضوية؛ لا تسلسل يحكمها وكما لو أن المؤلف يضع عناوينه كما اتفق» طارحا 
كل موضوع خطر له بالبال ”0» وهذا لا يمنع من وجود فهارس أخرى تنبئ 
موادها عن إحكام في التبويب» وتسلسل في التحليل وجهد نظري مسبق في 
وضع التصميم العام للكتاب 66 

ب- تتمثل الصعوبة الثانية فى غياب «الفهرسة» فى حد ذاتهاء بحيث يقرأ 
الكتاب من أوله إلى آخره دون عناوين أصلية أو فرعية من شأنها أن تدل القارئ 
على المحاور الأساسية أو الثانوية للكتات 87 


ج- يتجلى العائق الثالث في عدم التطابق أحيانا بين عنوان الباب أو 
الفصل ومحتوياتهما. فقد يكون عنوان فصل ما هو «العدل» ويكون موضوعه 
المركزي هو «العمران» أو يكون «المال» وهو يتحدث عن «الجند»» كما قد 
يَجمع م عنوان واحدٌ موضوعين أو أكثر. 

د- إذا كان الهدف من البحث في «متن الفهارس» استخراج العناصر «القارة» 
الأساسية والإشارة إلى «المتغيرة» العارضة:» فبأي معيار يحق لنا أن نعتبر هذا 
العنصر أو ذاك قارا؟ هل يكفي أن يتكرر مرتين أو أربع مرات داخل متن يتكون من 
أربعين فهرساء أم يجب أن يشمل كل مكونات المتن لنعتبره كذلك؟ 
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تشابه عناصرها أو على الأقل تقاربها بشكل يسمح بتصنيفها في خانات 
محددة. ولكن. ما العمل حين نعثر على موضوع فريد من نوعه اختص به مؤلف 
دون غيره؟ هل نقصيه من التصنيف أم ندخله قسرا في نمذجتنا؟ 

و- وحتى لو سلمنا جدلا بإمكانية الوصول إلى فهرس موحد ونموذجي ترتد 
إليه كافة الفهارس المفردة ؛ وماذا بعد! ألا يمكن الجزم بأن العملية كلها 
شكلية وأن التطابقات المحصل عليها تبقى ظاهرية. لا فائدة منها وناقصة 
منهجيا فيما لو افترضنا أن وحدة الموضوع أو تطابق العناوين لا تستتبع 
بالضرورة مضمونا أو تحليلا موحدا مستنسخا ينطبق على كافة المؤلفين 
السلطانيين!. 

لاتشكل الصعوبات المذكورة مبررا كافيا للتخلي عن فكرة بناء فهرس 
نموذجي. فتنوع الفهارس بين الإسهاب والاريجاز وفقر المادة وغناها مسألة «كمية» 
لا تؤثر في نجاعة المعيار المعتمد في التصنيف . وغياب الفهرس أحيانا إنما يقتضي 
استنتاجه من محتويات الكتاب **. وعدم التطابق الذي قد نعثر عليه بين عنوان 
المادة ومضمونها إنما يجد حله في فهم أولى لطبيعة الكتابة السياسية السلطانية 
التي من ميزتها تداخل موضوع مع آخر يقترب منه. كمواضيع الجند والمال أو 
مواضيع العدل والعمران؛ أما تحديد العناصر «القارة» فى الفهارس (وهى ما تهمنا 
بالأساس) فيستنتج من خلال التواتر الكافي لاعتبارها كذلك؛ بينما يمكن اعتبار 
العناوين «الفريدة» المستعصية على التصنيف «عارضة» مما يسمح لنا بإدخالها فى 
خانة «المتغيرات». وأخيراء يبدو أن القول بمحدودية مثل هذا النهج الشكلي لا 
يستقيم لأن «الشكل» -وفي هذه الحالة التي نحن بصدها- ينبع في الحقيقة عن 
«مضمونه» كما سيأتى بيانه. 

لتأحذ إذن «الفهارس» كما يمكن أن يضعها أمامنا «المتن» المختار. ولنقم 
بتر تيب أولي لكل «العناوين» المتكررة والمتشابهة ونضعها في خانة نعطيها 
عنوانا جديدا أو نحافظ على عنوانها الأصلي. ثم نجمع ما تبقى من «العناوين» 
المتفردة والمستعصية على التصنيف وند تحلها فى خحانة خاصة ب«المتغيرات». 
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من المؤكد أننا سوف نحصل على فهرسة ضخمة. فما العمل؟ هنا يبدأ 
المشكل الحقيقي المتمثل في «معيار» التصنيف للحصول على الفهرسة 
النموذجية. ولا داعي للتأكيد على أهمية المعيار ”* في الوصول أو عدم 
الوصول إلى تصنيف شامل مطابق ينبثق من داخل الكتابة السياسية 
السلطانية نفسهاء ويحافظ على مضامينها دون إسقاطات تبعدنا عن روح هذه 
الكتابة. 

يمكننا أن نقسم مواد الفهارس السلطانية إلى ثلاثة أقسام محورية. يتعلق 
الأول بأخلاقيات السلطان» ويشمل الثانى الحاشية السلطانية بكل مراتبهاء 
ويتضمن القسم الثالث ما يمكن تسميته بمقومات الملك . وإذا كانت الأقسام 
الثلاثة المذكورة تشكل «ثوابت» الفكر السياسى السلطانىء فبإمكاننا أن 
تناك قليما خا تشيميه نا أسميناه بالمعخيرات رع تلك الموضوعاك القن 
يبدو أنها لا تشكل بالضرورة ثابتا من ثوابت الفكر السياسي النلظاتويي . ”” 
1- أخلاقيات السلطان 

من بين 30 بابا التي يتكون منها كتاب «الاإشارة» يخصص المرادي أكثر من 
نصفها لأخلاقيات السلطان؛ وتشمل مواضيع «الحلم والصبر والكلام 
والصمت والغضب والرضا والتجبر والخضوع والحزم والتفريط والكتمان 
والجود والإمساك والشجاعة والجبن والتحبب والمواصلة والحيلة والمكر 
والتداهي والتغافل»” . ومن بين 64 بابا التي يتكون منها «السراج» يخصص 
الطرطوشي حوالي نصف هذا العدد لموضوع «الخصال السلطانية» من عدل 
وكرم وحلم وعفو وغضب وسخاء وبخل وصبر وكتمان السر... ' '» ومن بين 25 
فصلا من كتاب «الشهب» يتحدث ابن رضوان فيما لا يقل عن عشرة فصول 
عن موضوعات تهم العدل والحلم والتغافل والجود والسخاء والإمساك... كما 
يتحدث عن خصال فاسدة يجب على الحاكم السلطاني اجتنابها 2". ومن 
جهته يخصص أبو حمو الزياني بابا بأكمله (من أصل أربعة أبواب) لما أسماه 
«الأوصاف المحمودة التى هي نظام الملك وكماله» وهي الشجاعة والكرم 
والحلم والعفو إضافة لذكره صفات أخرى مثل الحزم والدهاء وحسن التدبير 
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في ثنايا الأبواب الأخرى من وصيته السياسية *5. ويتحدث ابن الأزرق 
بإسهاب في الباب الثاني من الكتاب الثاني عن «الصفات» ا أن 
يصدر بها «الفعل السلطاني»» وهي لا تقل عن عشرين صفة خلقية 

وفي كتابه «أداب الملوك» يتحدث الثعالبي في كل من البابين الخامس 
والثامن عن «أخلاق الملوك...» وسلوكهم ا ولا يخرج الماوردي عن هذا 
الإطار» إذ يخصص نصف الكتاب لموضوع «أخلاق الملك») يتحدث فيه 
بإسهاب وتدقيق عن الأخلاق والسجايا والعادات والفضائل والرذائل... 76 
كما تجب الإشارة إلى تختصيصه البابين الرابع والخامس من «نصيحة الملوك)» 
للموضوعات الأخلاقية نفسها"”. أما كتاب «الجوهر النفيس» لابن الحداد فلا 
يكاد يتجاوز المحور الأخلاقي في مجمل أبوابه العشرة حيث يتحدث عن 
«الحلم والأناة والعفو واصطناع المعروف ومكارم الأخلاق والسؤدد والمروءة 
وتخسن النشلق والستخاء واللحود 258 

تطول بنا الاستشهادات لو حاولنا ذكر ما تضمنته فهارس سلطانية أخرى من 
أخلاقيات» إذ لا يوجد كتاب فى السياسة السلطانية يخلو من ذكر «أخلاقيات 
الطلظان 7 وهذا أمر بدهي يتماشى مع طبيعة هذه الكتابة السياسية. غير أن 
هناك بعض الملاحظات فيما يخص هذا المحور الأولى من محاور الفهارس 
السلطانية. ْ 

أ- إذا كان الأدباء السلطانيون يتفاوتون فى ذكر مجمل هذه الأخلاقيات 
إسهابا وإيجاباء فالمؤكد أنها تشكل النقطة المركزية لكل كتابة سياسية 

- إن حصر مجمل هذه «الأخلاقيات» داخل محور واحد يساعد على 

القيام بجرد شامل لمجموع عناصرها وتنظيم هذه العناصر. بل إنه يسمح على 
الخصوص بالقيام بتصنيفات فرعية محددة كأن نجزئها مثلا إلى أخلاقيات 
تخص السلوك «الشخصي» للسلطان من مأكل وملبس ومنكح ولهو ومبيت... 


وأتخلاقيات تخص سلوك السلطان مع «حاشيته» وخواصه من الختيار ورقابة 
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وتغافل ... وأخلاقيات ثالثة تخص سلوكه مع «رعيته) من عدل ورقق وحلم وعفو 
وحذر... ورابعة تخص سلوكه مع «أنداده» السلاطين زمن السلم أو الحرب من 
دهاء وشجاعة وفراسة... إلخ. 

ج- من الواضح أخيرا أن هذه «الأخلاقيات» غير معزولة عن باقي المحاور 
التى تشملها الكتابة السلطانية مثل «مقومات الملك» و«الحاشية السلطانية» 
كما تدل على ذلك التصنيفات الجزئية المدرجة فى الملاحظة (ب) أعلاه 
وكما سيأتي بيانه . 

2- الحاشية السلطانية 

اخترنا عبارة «الحاشية السلطانية») لشموليتهاء فإضافة إلى تضمنها للمراتب 
أو الخطط السلطانية؛ دنيوية كانت أو دينية (وهي ما تهمنا بالأساس) فإنها تعني 
أيضا كل خدام السلطان من أطباء وندماء وأعوان لا مرتبة محددة لهم و«خاصة» 
القوم الأقرباء إلى البلاط السلطانى ومجالسه. 

يتحدث المرادي فى فصول متعددة عن «المستشار») و«الأصحاب» 
و«الكتاب والأعوان والحجاب» و«الحاشية والجند» 7 كما يذكر ابن رضوان 
في فصول مستقلة موضوعات «الحجابة» و«الجلساء والنصحاء» و«الخواص 
والبطانة» و»الوزارة» و«الكتابة» ويخصص فصلا ل«الخطط الدينية والعملية» 
وصاحب البريد وعامل الزكاة والسفير» '*. ويكتفى ابن الخطيب فى كتابيه 
حول السياسة بذكر وظيفتى «الوزير» و«العامل» 0 أما ملك تلمسان أبو حمو 
الزياني» فقد خص صفحات عديدة لموضوعات «الوزراء والجلساء والكتاب 
وأصحاب الأشغال والفقهاء والقضاة والأعوان وقواد الجند والعمال وصاحب 

ا 83 . 1 5 72 
الشرطة والسفراء» ويحخحصص الطرطوشي بدوره ما لا يقل عن تسعة فصول 
يتحدث فيها عن «الوزير» و«الجليس» و«أمراء الجيش» و«الولاة» و«العمال» 
وكذا لموضوعات أخرى تهم «الاستشارة» و(اصحبة السلطات»84 » ومن جهته 
يسهب ابن الأزرق فى حديثه عن «نصب الوزير» و«الخطط الدينية» وهى 
الإمامة والتدريس والإفتاء والقضاء والعدالة والحسبة والسكة و«المراتب 
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7 85 
السلطانية» وهي «الحجابة والكتابة وديوانت العمل والجباية والشرطة»... 


وفي كتابه «آداب الملوك») يبخصص الثعالبي نابا ب كملة لمواضيع تهم الوزير 
والعامل والقاضي والطبيي بل أيضا موضوعات أخرى تخص ندماء الملوك 
ومطربيهم وغلمانهه© : *.. كما يسهب كثيرا نظام الملك الطوسي في حديثه عن 
خدام الدولة عامة» وعن القاضي والكانب وصاحب الشرطة والجباة وأمراء 
الجيش والمكلفين بالاستخبارات... “. وفي «نصيحة الملوك) يتحدث 
الماوردي عن «سياسة الأعوان» من وزراء وقضاة وحكام وأمراء الأجناد وجباة 
الأموال 2 57 

ومرة أخرى؛ لا داعى للمزيد من الاستشهادات من «فهارس» أخرى 58 
ونكتفي بالإشارة إلى بعض الملاحظات: 

أ- كما هو الشأن بالنسبة لمحور «الأخلاقيات» يبدو أن تناول موضوع 
«الحاشية السلطانية» يتسع أو يضيق من حيث ذكر العناصر المكونة لها حسب 
المؤلفين وطبيعة السلطنة التي عاصروها وموقعها من «الدورة العمرانية» وهذا 
ما سبق لابن خخلدون أن نبه إليه””. كما قد يذكر بعضهم موضوع «الخطط 
الدينية» وقد يتجاهلها بعضهم الآخر... ومع كل هذه التفاوتات التي نعتبرها 
«كمية» يبقى من الواضح أن هذا المحور يشكل 0 أهم انشغالات الأدب 
السياسي السلطاني» بل إنه قد يفرد له كتبا خاصة!” 

ب- يسمح لنا استقصاء هذا المحور؛ إضافة إلى الحصول على جرد شامل 
لأعضاء الحاشية السلطانية؛ بالقيام بتصنيفات جزئية متعددة تساعد على 
الاقتراب أكثر من طبيعة الفكر والدولة السلطانيين. فقد نميز مثلا بين ما هو 
«مركزي» وما هو «محلي» في هذه الوظائف. وبين ما هو «دنيوي» وما هو «ديني») 
وبين ما هو «مدني» وما هو «عسكري»... إلخ من التصنيفات التي يمكن 
استنتاجها من خلال الجرد الذي قمنا به. 

3- مقومات الملك 
عبارة «مقومات الملك» هي استنتاج لاحق أو «بعدي) لمجموعة من 
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العناصر تلازم الفكر السياسي السلطاني الذي يوليها أهمية قصوى بوصفها 
أركانا أساسية في قيام السلطنة نفسها. وتشمل في الأساس «الجند» و«المال» 
و«العمارة» و«الرعية». 

نجد مختلف هذه العناصر عند ابن رضوان الذي يتحدث فى أبواب مستقلة 
عن «قواعد الأجناد» و«عطاء الجند» و«بيت المال» و«عمارة الأرض» و«الرفق 
ا كما يخصص أ حموصفحات عديدة لموضوعات «حفظ 
الجيوش» و«أقسام الجند» و«جمع المال والجيش» و«حفظ المال» و«أقسام 
الرعية» و«مجالس المظالم””. ويعالج الطرطوشي مقوم «المال» في أربعة أبواب 
وموضوع «الجيش» في بابين» وموضوع «الرعية» في خمسة أبواب””. وفي 
«البدائع» لابن الأزرق نقرأ صفحات عديدة تخص «إعداد الجند» و«حفظ 
المال» و«تكثير العمارة» و«سياسة الرعية»9”. وهذا ما يفعله الماوردي الذي 
يضمن كتابه «تسهيل النظر) موضوعات تخص تدبير «الجند» وتقدير «الأموال» 
ومظاهر «العمارة» وسياسة «الرعية»..'”. 

ودونما استرسال في الاستشهادات» نؤكد استحالة خلو كتاب في السياسة 
السلطانية من ذكر هذه العناصر الأربعة أو على الأقل ذكر بعضها والتلميح 
لبعضها الآخر. 

يستدعى هذا المحور الثالث الإشارة إلى بعض الملاحظات : 

أ- إذا كنا نجد العناصر الأربعة المذكورة (الجيش والمال والرعية والعمارة) 
حاضرة فى الأمثلة التى أدرجناها- فلا يعنى ذلك أنها متساوية فى درجة 
اهتمام المؤلف بها. فسلطان تلمسان أبو حمو الزياني مثلا يولي أهمية كبرى 
لموضوع «الجند» الذي يحتل حوالي نصف الكتاب» ويهمل نوعا ما عنصر 
(العمارة 2 ولا يخص المرادي بفصل مستقل سوى موضوع «الجند»» بيتما 
يدرج باقي العناصر في فقرات متنائرة في كتابه””. ويبدو واضحا تميز كل من 
الماوردي وابن الأزرق في حديثهما عن العمارة» تدقيقا وإسهابال. كما يبرز 
اهتمام الطرطوشي بمفهوم «الرعية» وما يرتبط به من «عدل» من خلال العديد 
من الفصول التي خصها له.. 
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ب- يسمح لنا جرد عناصر «مقومات الملك» باستنتاج أولي يكمن في 
الأهمية المركزية التى يحظى بها موضوع «الجند»؛ إذ يبقى هو العنصر الأكثر 
تواترا. كما أن استقراء هذه العناصر في مجموعها يؤدي بنا إلى القول بوجود 
تداخلات بينها ف«الجند» يرتبط مباشرة ب«المال» وهذا ب«العمارة» وهذه 


101 
ب«الرعية2... 2 . 


ج- إن التمييز بين «مقومات الملك» و«أخلاقيات السلطان» هو تمييز 
إجرائي . ذلك أن الحديث عن مقومات الملك «هو في الآن نفسه حديث عن 
«أخلاقيات» الحاكم السلطاني بمعناها العام» فهو المسؤول الأول عن ترتيب 
جنده والحفاظ على ماله وتدبير رعيته وإقامة عمارته. 

4- متغيرات... 

إذا كانت المحاور الثلاثة السابقة : أخلاقيات السلطان والحاشية السلطانية 
ومقومات الملك؛ تشكل العناصر الثابتة والقارة- فإن «المتغيرات» هي تلك 
العناصر العارضة التي لا تحقق التواتر الكافي لنعتبرها «قارة»» ومن ثم لازمة في 
بناء الفكر السياسي السلطاني. وللتدليل عليهاء نسوق مثالين؛ يتعلق الأول 
بإدراج المؤلف ل«موضوع» ما يكاد ينفرد به عن باقي المؤلفين» ويتعلق الثاني 
بالشكل العام الذي قد ينهجه المؤلف في تبويب كتابه ككل . 

أ- يكاد ينفرد أبو حمو الزيانى» فيما لو استثنينا كتاب «السياسة فى تدبير 
الرياسة» المنسوب لأرسطو كاتعيوضية بابا مستقلا لموضوع «فراسة الملك» 
التي يعرفها بأنها «قوة تفسانية ربائية يؤيد الله بها النفوس حتى ينقلب لها 
المعدوم كالمحسوس...)7". ومن جهتهما يخصص كل من ابن رضوات وابن 
الأزرق «ذكر السجون وأحوالها وتفقد أهلها»؟9! بحديث مستقل لا نجد له 
مثيلا عند باقى الأدباء. كما نجد عند الماوردي حديثا متميزا عن مسألة 
«النقود»**1 وضرورة الاهتمام بهاء وهو مالا نجد له مثيلا عند نظرائه 
السلطانيين. ومن جهته. ب يعمس اادرلي في «التبر المسبوك في نصيحة 
الملوك» بابا بأكمله لموضوع «النساء»””' وذكر ما فيهن من خير وشر.. 

ب- يتعلق الشكل الثاني من «المتغيرات» بالبناء العام للكتاب نفسه؛ إذ 
يخصص المؤلف السلطاني جزءا أولا لموضوع «السياسات السلطانية» لا 
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يتجاوز فيه المحاور الثلاثئة المذكورة» ليتحول في الجزء الثاني إلى مؤرخ أو 
بالأحرى إخباري لحوادث ووقائع يعتقد المؤلف أنها تجيب عما سطره من 
قواعد في الجزء الأول. ومثاله ابن طباطبا الذي يتحدث في قسم أول عن 
«الأمور السلطانية والسياسات الملوكية» بينما يبخصص القسم الثاني ل«الكلام 
على دولة دولة» بدءا من «دولة الخلفاء الراشدين» وانتهاء ب«خلافة المستعصم 
بالله»» ونظيره القلعي الذي يخص القسم الأول بقضايا تهم «سياسة السلطان»» 
ليتحول في 8 9 الثاني للحديث عن «مناقب الخلفاء والوزراء...» بدءا من 
معاوية ب تن امن سفيان إلى خلافة المتوكل ... 

وفي السياق نفسه يمكن ذكر ابن أب الربيع الذي يختم كتابه «سلوك 
البالك ف فقيل حول التياسات السلطاية "أ نما مط التقيول العادقة 
الأولى لموضوعات هي أقرب إلى فلسفة الأخلاق (حيث الأثر اليوناني يبدو 
واضحا) ”2 » منها إلى الموضوعات التقليدية للكتابة السلطانية. بل يمكننا 
أيضا الإشارة إلى ابن الأزرق الذي ضم لنصوصه السلطانية عشرات النصوص 
المستخرجة من «مقدمة» ابن خخلدون... 

ومهما يكن من شأن هذه «المتغيرات»» سواء انفرد المؤلف السلطاني 
بإدراج موضوع ما دون غيره؛ أو أضاف لكتابه قسما تاريخيا-إخبارياء فلسفيا- 
أخلاقيا أو قسما فقهيا-شرعيا... إلخ- فإن «النص السياسي السلطاني» لا تتغير 
عناصره.. بل يمكن بكل بساطة الاستغناء عن هذه «الزوائد» ليبقى النص 
السياسي السلطاني كما هوء شكلا ومضمونا. 

ومع ذلكء. تجب الإشارة هنا إلى أن الأقسام أو المحاور المذكورة ليست 
بالضرورة موزعة بالتساوي بين مختلف الفهارس«السلطانية». فقد نجد من بينها 
من يركز على «أخلاقيات» السلطان» ويوجز فى ذكر «الحاشية السلطانية»؛ أو من 
يتوسع في ذكر «مقومات الملك»» ويوجز في ذكر «الأخلاقيات»» كما قد نجد 
من بين المؤلفين من يكتفي بذكر محور واحد دون غيره» بل إن التفاوت قد 
يكون حاصلا بالنسبة للمحور الواحد... وهذه كلها أمور لا تمس في شيء 
والفهرسة التمووجيةة المقعرحة الع هئ أولا وقبل كل شىء إغادة بناء 
للفهارس السلطانية في تعددهاء وليس انطلاقا من فهرس واحد بعيته. 
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وأخيرا قد يعترض معترض ويتساءل: بيماذا تفيدنا هذه المحاولة 
المورفولوجية «الشكلية» التي لا تنفذ إلى أعماق ومضامين الفكر السياسي 
السلطانى؟ 


لا ندعي جوابا لسؤال «منهجي» عميق؛ ولكن يمكن القول بأن أول ميزات 
هذه المحاولة التي اعتمدت «المناظرة» بين نصوص متعددة هي إدخال نوع من 
التنظيم على مكونات هذا الفكر. وتبيان بعض أوجه وحدته «النوعية» دون نفي 
احتلافاته «الكمية». وميزتها الثانية أنها سمحت لنا بتجاوز سطح النصء» والنفاذ 
إليه عبر مظاهره المتعددة التي يتجلى من خلالهاء مبرزة لناء هكذاء أن دراسة 
«الشكل» هي بمعنى من المعاني دراسة ل«مضامينه» فاستقصاء «العناوين» أبان 
لنا وحدة «المدلول» وإن تعددت «الدوال»» واستقراء «المقدمات» أتاح لنا 


إدراك نوع التصور السياسي الذي يحكم النتصوص» ونوعية ة العلاقة التى تجمع تجمع 
بين الكاتب والقاروع-«السلطان»» كما أن جرد «فهارس» سلطانية متعددة سمح 


لنا بوضع اليد على القضايا الكبرى التي تشغل بال الكاتب مقدمة لنا صورة 
عامة عن مكونات الثقافة السياسية السلطانية... 


د د 


(») انظر في هذا الصدد : « المقدمات »6 المهمة التي افتعح بها رضوان السيد تحقيقاته للكتب الآتية : 
- ابن الحداد (محمد منصور) الجوهر النفيمس في سياسة الرئيس» بيروت 1983م 
- المرادي (أبو بكر) الإشارة إلى أدب الإمارة؛ بيروت 1981م. 
- الماوردي (أبو الحسن) تسهيل النظر وتعجيل الظفر في أخلاق الملك وسياسة الملك؛ بيروت 
0مم. 
- الماوردي (أبو الحسن) قوانين الوزارة وسياسة الملك. 
انظر أيضا كتاب : 
- القاضي (وداد) النظرية السياسية للسلطان أبي حمو الزياني الثاني» مجلة أبحاث الصادرة عن 
الججامعة الأمريكية بيروت عدد 1987/27م. 
- غياس (إحسان) ابن رضوان وكتابه في السياسة. مجلة الفكر العربي عدد 2م . وانظر أيضا 
مقدمة تحقيقه لعهد أردشير» بيروت 1967م . 
- عبد الرحمن بدوي» الأصول اليونانية للنظريات السياسية في الإسلام؛ القاهرة 1954م. 
- كمال عبد اللطيف في تشريح أصول الاستبداد. قراءة في نظام الأداب السلطاتية؛ بيروت 1999م 
- عز الدين العلام؛ السلطة والسياسة في الآدب السلطاني؛ د البيضاء 1990م . 
1- نستعير هذا المفهوم من فلادمير بروب 70008 ./ا ومعلوم أن «بروب» سعى إلى تحليل مجموعة من 
الخرافات الشعبية الروسية محاولا رصد «الملامح القارة» التي تجمع بينها. انظر : فلادمير بروب : 
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مورفولوجية الخرافة. ترجمة وتقديم : إبراهيم الخطيب. الشركة المغربية للناشرين المتحدين. الرباط 
كيدل 

وان حك اتوي كن لسمن الااي الحسي عند كمان خي ايقن : في تشريح أصول 
الاستبداد قراءة في نظام الآداب السلطانية ص 47: دار الطليعة» بيروت 1999م . 

3- هل كان الفكر السلطاني المغربي مجرد تكرار رتيب لنظيره المشرقي أم أنه عبر عن «خصوصيات» 
مغايرة لما عرفه المشرق؟ أسئلة كثيرة تطرح نفسها في هذا الموضوع» ولا نهدف من إثارتها هنا طرح 
إشكالية كتب حولها الكثير وهي علاقة «المشرق» ب«المغرب» : هل ظل المغرب مجرد تابع | للمشرق 
وناقل عنى أم أنه أبدع وأضاف شيئًا جديدا؟ ومهما يكن» وفيما يخص موضوعنا نشهر إلى أن أغلب 
الباحثين يروت في المرادي (489 ها مؤلف كتاب «السياسة أو الإشارة في تل بير من أمر» أول من فتتح 
الطريق بالغرب الإسلامي نحو هذا النوع من التأليف: ! إذ أخذ عنه واقتبس منه كل اللاحقين مثل .ابن 
رضوان (783ه) وأبيى حمو (781ه) وابن الخطيب (776ه) وابن الأزرق (896ه)... غير أنهم 
يختلفون فيٍ تأويل العلاقة بين تأليف المرادي والكتابات السياسية المشرقية. فرضوان الور مثلا 
يعتبره بدون أصالة إذا درس «في ضوء مصادره الشرقية») في حين يعتبره» سامي النشار أصيلا ومجددا 
بل متجاوزاً لهذه المصادر؛ وأهمها كتابات ابن المقفع (142 ه). انظر : المرادي: الإشارة إلى أدب 
الإمارة ص 32. تحقيق ودراسة : رضوان السيد. دار الطليعة؛ بيروت 1981م . وأيضا المرادي : الإشارة 
في تدبير الإمارة . ص 36 وما يليها. تحقية تحقيق : سامي النشار. دار الغقافة الدار البيضاء ع 1981م . 

4- انظر على سبيل المثال المقدمة الى حمر خض بها إحسات عباس تحقيقة تحقيقه ل«عهد أردشير»: إحسان عباس: 
لاعهد أردشير» ص 33 وما يليهاء دار صادر» بيروت 07م 

5- انظر على سبيل المثال مضمون رسائل عبد الحميد الكاتبٍ عند : إحسان عباس : «عبد الحميد بن 
يحيى الكاتب وما تبقى من رسائله ورسائل سالم أبي العلاءة؛ دار الشروق» عمان 1988م وأيضا 
الرسائل السياسية لابن عباد الرندي ضمن «متنوعات» مهداة إلى محمد حجي» دار الغرب الإسلامي 
19058 

مرزعي ا الله العروي كيف أن المؤلف نفسه قد يكون ققيها ومؤرخا أدبيا وفيلسوفا في الوقت نفسه وهذا 

يمنع المحلل من أن يميز بين واجهتي الشخصية المزدوجة» . عبد الله العروي : : مفهوم الدولة» ص 
00 ا الثقافي العربي» الدار الييضاء ء 1981م. 

7- هذه هي الخلاصة التي انتهينا إليها في خخاتمة بحثنا الأول في هذا الموضوع : عز الدين العلام : 
السلطة والسياسة في الأدب السلطاني» ص 246 دار أفريقيا الشرق» البيضاء 1990م. 

8- يتساءل ف. بروب في دراسته المورفولوجية للخرافات عن أهمية «المتن» وفيما إذا كان «يتعين جمع 
كل الخراقات الموجودة. ويجيب أن ذلك ليس ضرورياء وأن الباحث يمكنه الاكتفاء يما لديه عتدما 
يلاحظ أن ما يضيفه من نماذج لا يزوده بأية معلومات جديدة 2 . بروب. م دس ٠‏ .ص 37. 


9- الماوردي : لاتسهيل النظر وتعجيل الظفر في أخلاق الملك وسياسة الملك». تحقيو تحقيق ودراسة : رضوان 
السيد . ص 98. دار العلوم العربية. . بيروت اعم ىق 

0- محمد بن الوليد الطرطوشي : اسراج الملوك». تحقيق تحقيق : جعفر البياتى ص 52. رياض الرايس. لندن 
000 


1- أبو حمو موسى الزياني : «واسطة السلوك في سياسة الملوك»). (مخطوط) (ظ 5و6) نستعمل إشارة 
(و) لنعني يها وجه الورقة قة و(ظ) لنعني بها ظهرها بما أن المخطوط مرقم حسب أوراقه وليس صفحاته. 
ونشير هنا إلى أنه يوجد من هذا المخطوط 10 نسخ بالخزانة الحسنية تحت أرقام 
516+ ويو جد مله أيضا نسححتان بالحز انة الوطي 
تحت رقمي 1298 د/645. . وتجب الإشارة أيضا إلى أن كتاب أبي حمو لا يزال غير محقق وإن كان قد 
صدر في طبعة تونسية ة قديمة سنة 1862م . ولقد اعتمدنا في هذا البحث على نسخة الخزانة الوطنية رقم 


8 د وعليها نحيل في كل الهوامش. 
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2- ابن رضوات : الشهب اللامعة في السياسة النافعة. تحقيوٌ تحقيق علي سامي النشار. ص 52. دار الثقافة 
84 . 

3- الشيزري : المنهج المسلوك في سياسة الملوك. تحقيقٌ تحقيق ودراسة علي عبد الله الموسى. ص 159. دار 
0 اللررقاء الاردة 107 


5- ابن الأزرق : بدائع 00 9 م 0 تحقيق عام التشان ص 5 دار د بغداد 
07م 


6- يصعب في أغلب الحالات وضع حد فاصل بين النور كور والنور كاستعارة. ٠‏ ويسمبغ على النور معنى 
إلهياء إذ يصبح مرادفا للروح كما في حضارات الشرق الأقصى وفي الحضارة الإسلامية وعند 
المتصوفة, كما يرمز النور عند المسيحيينٍ ‏ إلى الحياة والخللاص والسعادة التي يمنحها الله الذي هو 
نفسه قبس نور. وتنبغي الإشارة هنا إلى أن التقابل بين «النور» و«الظلام» مسألة كونية؛ نجدها في 
حضارة الصين القديمة وفي التصورات البوذية كما نجدها في القرآن الكريم. كل من هو جميل وأمن 
وولود يحيل على النور» كما يحيل الظلام على الشر والشقاء والعقاب والضياع والموت والفتنة. 

1 235 .أره]لة ا ارعطامة ,585/589 ,5 ,قم أوططائزة 065 18ل13ر0ناءأ0 : 0881201 ,م ,]عألة/اع 0 .ل ,همهم من غ أمل/ا 

7 أبو بكر الطرطوشيء محسء ص 156. 

8- للذهب قيمة كونية» فهو من أغلى المعادن وأكملهاء له لمعان النور عند الصيتيين» وهو الشمس في 
الهند. ورمز الاكتمال المطلق عند البوذيين. ٠.‏ ويعتبر الذهب بمثابة (نور) يرمز إلى المعرفة» أو 5 
عتد البراهمة, كما قد يحيل على «الشمس» بكل رمزيتها لدى الإغريق. ٠‏ وفيى إفريقيا الغربية» اعتبر 
الذهب بمثابة معدن ملوكي لأنه لا يصدأء ولأته أساس المعرفة وعرش الحكمة. 

١-١-7‏ 2 .أأن.م0 .لضةق اط نمع .م رنعالةناعطك .ل ءأولا 

9- انظر القصة كاملة في مقدمة «كليلة ودمنة». ابن المقفع : آثار ابن المقفع. ص 3 وما يليهاء دار الكتب 
العلمية 9م. 

0- المرادي» «الإشارة في تدبير الإمارة». تحقيق سامي النشار» ص 56 دار الثقافة؛ الدار البيضاء 1981م. 

1- أبو بكر الطرطوشي» مدىء ص 52. 

2- أبو حمو موسى لزيا . . مدى ص 5 و6. 

3- ابن رضوان» «الشهب اللامعة في السياسة النافعة». تحقيق سامي التشارء ص 52 دار الثقافة 1984م. 

4- ابن الأزرق» م-ى» ص 35. 

5- ابن طباطباء الفخري في الآداب السلطاتية والدول الإسلامية. ص 13» دار بيروت» بيروت 1980م . وفي 
المعنى نفسه 4 مبررا «منافع الكتاب» ص 15 : «وهذا الكتاب يحتاج إليه من يسوس الجمهورء 
ويدبر الأمور...) 

6- القلعي» «تهديب الرياسة وترتي تيب السياسة». تحفيق فقيو تحقيق إبراهيم يوسف مصطفى عجو. ص 72) مكتبة 
المنار الزرقاء. الأردن مم0 

7- الثعالبي. مس ص 31. 

8- الغزالي» » التبر المسبوك في نصيحة الملوك, دراسة وتحقيق تيك حمل دمج ص 296 المؤسسة 
الجامعية للدراسات والنشرء بيروت 1987م . 

9- الماورديء 3 تسهيل النظرء ص 98. 

0- الماوردي سدييية الملوك . تحقيق ودراسة : فوّاد عبد المنعم أحمد» ص 44. مؤسسة شباب الجامعة 
الإسكندرية 1988م. 

31- عهد أردشير؛ م -سء ص 49. 

2- محس» ص 21-20. 

3- «عهد الملك لابنه» ضمن كتاب «الأصول اليونانية للنظريات السياسية في الإسلام» تحقيق وتقديم 
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عبد الرحمن بدوي» ص 5 دار الكتب العصرية 4م 

4- م دس .ا ص 42 

5- انظر نص العهد ضمن : انهج البلاغة» وهو مجموع ما الحتاره الكريف أبو الحسن محمد الرضا من 
كلام أمير المؤمئنين علي بن أبي طالبي. . شرح محمد عبده. تحقيق 3 تحقيق عبد العزيز سيد الأهل» دار 
الأندلس. ٠.‏ بيروت 3م. 

6- انظر نص «العهد» وخاصة مقدمته ضمن كتاب : «عيد الحميد بن يحيى الكاتب وما تبقى من رسائله 
ورسائل سالم أبي العلاء»» دراسة وإعداد إحسان عياس» ص 215 وما يليها» مس . 

37- يمكن الرجوع لمزيد من التفاصيل إلى دراسة حسين نصار: أدب المراسلات في العصر الأموي 
مجلة عالم الفكر المجلد 214 عدد 23 3م . ص 31/50. 

8- إسماعيل بن الشريق» إلى ولدي المأمونء ص 21 المطبعة الملكية الرباط 1967م. 

9- انظر نص «ارسائل ابن عباد»» وتقديم رشيد السلامي ضمن الكتاب الجماعي ١‏ متنوعات محمد حجي» 
ص 399/529. دار الغرب الإسلامي» ط 1. 1998م . 

0- «رسائل أبي الحسن بن مسعود اليوسي» جمع وتحقيق ودراسة فاطمة خليل القبلي» العجزء ا ص 245 
وما يليهاء دار الثقافة» الدار البيضاء» 1981م 

41- انظر الفصل الثاني المعنون ب«السلطان عند عز الدين العلام : «السلطة والسياسة في الأدب 
السلطاني» ص 55 م “س. 

2 انظر الفصل الثاني المعنون ب«الحاشية السلطانية» مس ء» ص 93. 

3 انظر الفصل الرابع المعنون ب«الجند والمال». . مسن ص 125. 

4- انظر الفصل الاين المعنون ب«العدل والعمرات» م-س» ص 161. 

5- في هذا المنحى نفسه لا يرى عزيز العظمة في الأدب السلطاني نظرية جامعة: بل مجرد تقنيات جزئية 
للسلوك السياسي تعالج موضوعات تخمص «سياسة الرعية وتحصين المملكة وإصلاح الأخلاق 
والسيرة. 42 . انظر حول هذا الموضوع : عزيز العظمة الترات بين السلطان والتاريخ» ص 41 وما يليهاء» 
عيون المقالات» الدار البيضاء 1987م. وإذا كان عزيز العظمة» يرجع هذا الطابع العملي إلى هيمنة فكرة 
الاعتبار أو الاقتداء أو اتخاذ العبرة مما مضى -فإن رضوان السيد يخلص في إحدى دراساته إلى أن 
مثل هذه النظرة» تركت آثارا سلبية عميقة على شتى مناحي الثقافة العربية الإسلامية» إذ بدت آثار 
الأقدمين وتقاليدهم الحضارية دائما رائعة ومنفردة وحقيقة بالتقليد والاتباع. وفي المجال السياسي 
على الخصوص حد ذلك من قدرة المفكرين على الإبداع وتركهم في كثير من الأحيان أسرى فن 
«نصائح الملوك الفارسي الأصل». رضوان السيد «الأمة والجماعة والسلطة». ص 123 دار اقرأء بيروت 
15214 

6 يطرح ماكيافيلي في كتابه «الأمير»» تماما مثل ما يفعل الأديب السلطاني» ثنائيات أخلاقية تقابل بين 
«الفضيلة» و«الرذيلة» : الحب والكراهية, الكرم والبخل» الرأفة والقسوق الوقاء بالعهد ونخحيانته. غير أنه 
لا يقيم أي تعارض بين الفضائل والرذائل» بل يقيم جسرا بينهماء ويدل «الالتزام الأخلاقي» الذي 
يتحدث عنه الأدب السلطاني يصيغ ماكيافيلي ما أسماه ك. لوفورد 01]ها .© دا الظاهر والباطن» 
(37116قم نال أع 6]8'| 08 وناوتامة0131 18) وقد يحدث أن يقلب ماكيافيلي المعادلة الأخلاقية فيحذر 
«الأميره من النتائج السيئة للأخلاق الحميدة. فالكرم قد ينتج عنه إهدار مالية الدولة وإرهاق الشعب 
بالضرائب للحصول على المال . والرأفة في غير موضعها قد تؤدي إلى نشوب القلاقل داخل الدولة. 
والوفاء بالعهد دون قيد ولا شرط قد لا ينتج عنه غير «خيانة» مصلحة الدولة. للمزيد من التفاصيل حول 
هذا الموضوع انظر: 

137-989 ,2 .عوصلرظ عا : أعنتوأاعقاا 
2 لتر اله .406-413 .م ر,أعنوتطعولة .عنارةا عل انة/اة؟1 قا : أرماها .0 * 


7 يؤكد أبن خلدون في «المقدمة» عند حديثه عن «سراج الملوك» للطرطوشي اقتراب موضوعه من 
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موضوعات الأدب السياسي السلطاني . منتقدا له بوصفه «نقلاً وتركيباً شبيهاً» (ص 38/31)- وينتقد ة 
مكان آخر من المقدمة مفهوم «النصيحة» التي يرتكز عليها هذا الأدب معتبرا أن «حكم الملك أو 
السلطان إنما يجري على ما تقتضيه طبيعة العمران وإلا كان بعيدا عن السياسة.» فطبيعة العمران في 
هؤلاء لا تقضي لهم شيثا من ذلك لأن الشورى والحل والعقد لا تكون إلا لصاحب عصبية...»: (ص 
7) للمزيد من التفاصيل الرجوع إلى : 

- ابن حلدون.» المقدمق ص 32/31 و144 و2177 دار الفكر. 

- عز الدين العلام» السلطة والسياسة في الأدب السلطاني. (ص 243/189). 

8- يقول عبد الله العروي : «قد يتبادر إلى الذهن أن السلطنة منافية لطوبى الخلافة. من ناحية الواقع 
اليومي هذا صحيح. . لكن من الناحية الفكرية والدعائية فهذا غير صحيح. . لا يمتعض السلطان 
بالفمرورة عندما يذكره الفقيه بمحاسن الخلافة؛ بل يحبذ كلامه مادام يراه يؤكد في النخختام أنهاء أي 
الخلافة» تستلزم ثورة خلقية لا يقدر على إذكائها إلا الأنبياء. يقول الفقيه ضمنيا 0 الحكم 
السلطاني خلافة» فيجيب السلطان: لقد ذهبت الخلافة مع رجالها. فيتفق الجميع» مفهوم الدولة» ص 
8.. 

8- المرادي» م-سء ص 53. 

50- الطرطوشي» مم -س» ص 52. 

1- الجحاحظ» ا في أعلاق الملوك. تحقيق فوزي عطوي» ص 13) بيروت 00م 

3- 9 الحداد. الجوهر لتقيس في سياسة الرئيس» تحقيق ودراسة:» رضوان السيد» ص 63. 

4- الشيزري» م سء ص 8 

5- اين أبي الربيع» سلوك المالك في تل بير الممالك» دراسة وتحقيق : ناجي التكريتيء ص 8. عويدات» 
بيروت 8م 

6- الثعالبي» م -سن» ص 31. 

7- أبن رضوان؛ م-س» ص 52. 

8- .1984 ذزره" .51030 .35/36 .5 ,91 أقاء5 68155 قم 300016 أ8 0ق5]قم نال 1أل1190 .أم8دمع مر ه تاهو عل فاثة؟! ,لالم مدعال؟ 

59- الماوردي» نصيحة الملوك» ص 45. 

0- ابن الأزرق» م-س صء 34. 

1- أنظر مقدمة الكتاب» ص 73. 

2- أبو حمو موسى الزياني مس (مخطوط)ء ط 5 و6. ونشير هنا أيضا إلى وجود مؤلف العباس بن علي 
ز(ت 8م وهو أحد ملوك الدولة الرسولية باليمن» بعنوان لانزهة الظرفاء وتحفة الخحلفاء». وتحقيق 
نبيلة عيد المنعم داود دار الكتاب. . بيروت 5م. 

3- يشبه النص السلطاني ' ما يسميه عبد الفتاح كيليطو ب«القصيدة المتعددة الأزواج» . فإذا كان من حيل 
الشاعر ومكره ودهائه «أن يستعمل القصيدة نفسها لمدح عدة أمراء» فنفس النصٍ السلطاني يمكن أن 
يوجه إلى «عدة سلاطين»: ويكفي الأديب السلطاني أن يلجأ لما لجأ إليه الشاعر: أي «أن يدخل بعض 
التحويرات الطفيفة على ثوب قصيدته في حالة ما إذا كانت تلك القصيدة تنطوي على ما من شأنه 
(كالاسم) أن يكون في علاقة مباشرة م الأمير الذي رفض الشاعر أن يسلمه الثوب» بل إنه بإمكانه أن 
يعدب مسقا كر كل ,ضفة من شأنها أن تذكر يآمير يميه مما يعقيدة فيما يفل من إدخال أي تحوير 
على القصيدة؛ حينئذ ستكون القصيدة مقطوعة على مقادير جميح الأجسامء لا على جسم بعيئة», 
تماما مثل «الشاعر»» لا يثني الأديب السلطاني...«على هذا الخليفة بعينه وإتما يمدح الخليفة: لا يمدح 
هذا الوزير بعينه وإنما يمدح الوزير...». انظر : عبد الفتاح كيليطوى الكتابة والتناسخ مفهوم المؤلف في 
الثقافة العربية» ترجمة عبد السلام بتعبد العالي» ص 37/33» المركز الثقافي العربي: الدار البيضاء 
5م 
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4- انظر في الموضوع دراستنا : الأدب السياسي السلطاني بين المؤلف والنوع. ضمن كتاب جماعي 
بعتواتن أبحاث في تاريخ الفكر السام المغربي» منشورات كلية الحقوق الربياط 00م 

65- مثال «عين الأدب ا لابن هذيل. 

6- من أهم الأمثلة على ذلك «تسهيل النظر...» للماوردي. 

7- انظر على سبيل المثال: الحميدي: «الذهب المسبوك في وعظ الملوك»؛ تحقيق : أبو عبد الرحمن 
ابن عقيل الطاهري وعبد الحليم عريسء دار عالم الكتبء الرياض» 1982م 

8- لا ننسى أنه قد يلجأ محقق ما لوضع فهرس تفضيلي للكتاب موضوع تحقيقه. 

9- يؤكد «بروب» كثيرا على أهمية «التصنيف»» ويقول : «التصنيف الصائب هو إإحدى الخخطوات الأولى 

في الوصف العلمي؛ كما أن دقة الدراسة اللاحقة رهينة بدقة التصنيف» » لكن مع أن التصنيف له مكانه 
في أساس كل دراسة» فإنه هو ذاته يجب أن يكون نتيجة فحص تمهيدي معمق . غير أن العكس هو 
بالضبط ما تلاحظ» فمعظم الباحثين يبدأون بالتصنيف مدخلين إياه في المتن من الخارج بينما كان 
عليهم أن يستنبطوه منه» مورفولوجية الخرافة. مح س» ص 21. 

0 المرادي» محسء الأبواب : 16, 17, 18, 19, 20, 21, 22, 23, 24, 25, 27, 28, 29. 

1- الطرطوشي» م-سء الأبواب: 10, 11, 12, 13, 14, 15, 19, 20, 26, 28, 29, 30, 31, 32, 38, 34, 58,. 

2 ابن رضوان» م حسء الأبواب : 8, 4, 9, 13, 16, 17, 24, . 

3- أبو حمو الزياني» مس ء ألباب الثالث» وانظر أيضا الورق رقة رقم 9 وما يليهاء والورقة رقم 0 وما يليها. 

4- ابن الأزرق» م-س» من ص 419 إلى ص 5857 جزء 1. 

5“ يخصص الثعالبي الباب الخامس ل«أخلاق الملوك. . ويتحدث فيه عن موضوعات العفو والهمة. 
وكتمان السرء والغضب» والجود ص 0124-7 ويخصص الباب الثامن لموضوعات من بيئها ما 0 
بالسلوك «الشخصي» » للملك في مطعمه وشرابه ومع أبتائهى ومبيتة» ولباسه. . الخ ص 226-191 مس 

6 الماوردي؛ تسهيل النظرء ص 193-99. 

7 الماوردي» نصيحة الملوك, ص 208-111. 

8- بن الحداد» من الباب 3 إلى الباب 8 إضافة إلى الباب 10. 

9 لا نريد أن نثقل النص بالاستشهادات» ويمكن الرجوع إلى الجاحظ في كتاب «التاج في أخلاق 
الملوك» حيث يتحدث عن «عفو) الملوك وإتعامهم وغضبهم ولهوهم ودهائهم . ٠‏ إلخ .أو ابن أبي الربيع 
في «سلوك المالك» ص 144 وما يليها.... أو الشيزري في «المنهج المسلوك» الذي يخصص الياب 
الخامس» ص 2)357-241 ل«معرفة الأوصاف الكريمة وفضائلها وحث الملك عليها» والباب السادس» 
ص 463-358 ل«معرفة الأوصاف الدميمة والمنهى عنهاء أو القلعي في «تهذيب الرياسة» الذي 
يتحدث عما «يجب أن يتصف به الملك من الطرائق الجميلة؛ة ص 119 وعن العفو ص ..201 إلخ. 

0- المراديء الأبواب : 8, 6, 7, 10. 

1- ابن رضوانء الأبواب : 6, 8, 10, 11, 19. 

2- ابن الخمطيب» ص 2125 ص 2128 م-س . 

3- انظر القسم الأول والثاني من القاعدة الثانية من الياب الثاني ل«واسطة السلوك» مس 

4- الطرطوشي : الأبواب : 24, 25, 44, 52, 53, 54. 

5- انظر الباب الأول من الكتاب الثاني ج )- 

6- الثعالبي» الياب 3 مسن - 

7- 1984 ذأنو2 .5120580 (21 ,13 ,10 ,9 ,7 ,6 ,4) كع أأمقط0) .أمقلممممع نامو عل 6أأة 1 ,كااناا/[-اذط مودالة 

8- الماوردي؛ تسهيل النظر» ص 243/281. 

9ه يكفي أن تتصفح فهارس الأدبيات السلطانية لنستنتج مدى لزوم موضوع «الحاشية السلطانية» لكل 
كتابة سياسية سلطانية. 

0- ابن خلدون» محس» ص 194-189. 
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1- نشير هنا على سبيل المثال إلى العديد من الكتابات التي تختص بموضوع «الوزارة» أو «الكتابة» أو 
«الجند والحرب» تحديدا. 

2- ابن رضوان. الأبواب: 12, 15, 18, 21, 23 

3- أبو حمو الزيانى» الفصل 23 من الباب ا القسم 3 من قاعدة السياسة. 

4- الطرطوشيء الأبواب: 47, 48, 49, 50, 46, 61, 38, 40, 4:1, 42. 

5- ابن الأزرق» الأركان 3 و4 و5 من الكتاب الثاني» ج ١‏ والباب | من الكتاب الثالث؛ ج ١لاء‏ 

06- الماوردي» تسهيل النظرء ص 223-207. 

7- قد يكون هذا الأمر راجعا للطابع «المحارب» لدولة بني عبد الوادي على عهد السلطان أبي حمو موسى 
الزياني. انظر وداد القاضي «النظرية السياسية للسلطان أبي -حمو الزياني الثاني». مجلة أبحاث كلية 
الآداب والعلوم . الجامعة الأمريكية. ٠‏ بيروت ٠ع‏ 27 1979-8م. 

8- قد يكون هذا الأمر راجعا فيما لو استعنا ب«مقدمة» ابن خلدون إلى كون المرادي عاصر بداية الدعوة 
للدولة المرابطية. 

9- يبقى -حديث الماوردي عن «عمارة البلدان»» متميزا عن غيره من الأدباء السلطانيين» إذ يتجاوز فيه 
«النقل» واستكثار الأقوال والاستشهادات» ويطرح بتدقيق الفارق بين «الأمصار» و«المزارع» مبرزا 
خصائص كل منهاء وشروطهما. «التسهيل» (ص 2213-7 

0- حول هذا الارتباط بين عناصر مقومات الملك» يمكن الرجوع إلى :ا عز الدين العلام : السلطة 
والسياسة في الأدب السلطاني» ص 9 وما يليها... ص 163 وما يليها. 

1- انظر الباب الرابع من «واسطة الملوك...». 

2- ابن رضوان» الشهب اللامعة؛ الباب 21: ابن الأزرق : بدائع السلك»: ص 168 وما يليهاء ج ٠١‏ 

03- الماوردي» تسهيل النظ ص 278-275. 

4- الغزالي» الباب 3 مس 

5- ابن الربيع » الفصل 4 مس 

6- انظر بهذا الصدد. لاه تحقية تحقيق ناجي التكريتي لكتاب اين أبي الربيع؛ م دس . 
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الخاماب التاريخر_العربير_المعاص 
المؤرخون العرب والأحداث الكبربى 


التاريخ وخطابه 

يرى طريف الخالدي أن المؤرخين يُفيدوننا علماً بواحدة من طريقتين 
متباينتين كل التباين؛ إما بما قد يخبرونتا به عن الماضيء وإما بما يخبروننا به 
عن التفكير في الماضي؟. والتاريخ بلغة ابن خلدون يكره الفراغ”» وإدراك 
الماضي يؤدي إلى الحكم فيه برأي قسطنطين زريق» وهو حسب الشاعر 
الألماني شيلر«تاريخ العالم محكمة العالم)”. 

وعند دراسة خطاب التاريخ» فإن السؤال هو هل يمكن إرجاع خطاب التاريخ 
إلى وقائع التاريخ؟ حسبما يرى علي أومليل” أم أن ثمة انفصالاً تكشفه قوانين 
الأحداث وأسبابها. ثم ما مدى علاقة ذلك في حاضرنا؟. 

لقد حاول أصحاب النظريات ودارسو التاريخ دائماً تكريم علم التاريخ, 
بتقديم أدلة ترتة تقى بطموحهم إلى ضرورة الاعتراف بالتاريخ كعلم منضبط 
ياه 00 » وكان أستاذ التاريخ الفرنسي ماروا قد تساءل عن السلوك 
الصائب للعقل في مزاولته التاريخية”» وظهر أن الأزمة التي كان يعانيها التاريخ 
ليست في أدلة الحقائق المقدمة» بل في انتكاس الثقة في التاريخ» وهو ما جاء 


« باحث وأكاديمى من الأردن . 
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تعبيراً عن الأزمة الحقيقية في الممارسة التاريخية". 

إن ممارسة التاريخ كفعل تدوين تعيد إلى الأذهان السؤال ليس عن مدى 
اتصال أو التصاق التاريخ بخطابهء بل بمدى انفصال التاريخ عن المؤرخ؟ 

هذا المقام ليس لدراسة الصناعة التاريخية أو العلاقة مع التاريخ» التي 
أفاض بها قسطنطين زريق بحثاء حين وضع مولنه تكن والتاريخ »نبل إن 
التوقف عند التاريخ وخطابه وأحداثه الكبرى» هو محاولة من أجل إحداث ما 
يمكن تسميته «بالمثاقفة التاريخية» في سبيل الوقوف عند مقولات منها «أن 
التاريخ هو تدخل من حاضر المؤرخ لا يمكن تجنبه)”. 

وهذا الحاضر مقصودٌ فيه من الأحداث التي قد تقع تحت فعل التدوين؛ 
وهي أحداث تتفاوت في حجم تقديرها من مؤرخ إلى آخرء وتدل كيفية التفاعل 
معها وتفسير حدوثها على نموذج ذلك العقل التاريخي المتعامل معهاء وهذا 
بالطبع لا يعني ضرورة ة الكشف عن «اللماذا» المفسرة لحدوث تلك الأحداث؛» 
فهذه فكرة استبعدها فلاسفة التاريخ» الذين رأوا فيما يكتبه أي مؤرخ» ما هو إلا 
توطئات خلاصية: فالتاريخ لا يعطينا بحسب تلك الرؤى إلا «الكيف» مانعاً عنا 
«اللماذا»” . 

الأحداث الكبرى تاريخيا في غالبها ذات طبيعة سياسية» مرتبطة بقوة 
سياسية تقف وراءهاء أو في ظاهرة طبيعية تنتج عنها. والمؤرخون حسب رأي 
«ماركس» يسجلون فقط الوقائع الكبرىء. (هناك استثناءات في التاريخ العربي 
منها الاتهام بالتراجم واليوميات) من أحداث سياسية وحروب دينية ونزاعات 
وكوارت 17 . وهم يشاطرون رغماً عنهم أوهام الحقبة التي يؤرخون لهاء ولهذا فإتنا 
نجد أن ثمة انتقاداً موجهاً للتأليف التاريخي السياسيء وهذا النقد يدعو إلى 
تأسيس تاريخ أعمق؛ يدرس الأسباب الحقيقة للأحداث ويعللهاء » ومن ثم 
يتقرب من روح الوقائع أو «روح التاريخ») حسب رأي «هيجل)11 

أما خطاب التاريخ فهو البديل عن التوجيه والإرشاد المباشرين» إلى 
الاتعاظ بحوادث التاريخ ومساره واستعادة نماذج بطولاته ومفاخره» فالحاضر 
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حله فى الماضى. والمدينة الفاضلة كانت فى عصر النبوة والخلافة» الحاضر 
-حسبما يرى المشتغلون بتاريخ الأفكار- دعاء وابتهال لانفراج الأزمة 
وتخفيف الكربء وقد يكون الخطاب التاريخي وضعيا مهمته الإخبار فالخبر 
أحذ مصادر المعرفة التاريخية التى تولد منهاة! . 
مشاهد أولية كبرى 

شهد التاريخٌ العربي الإسلامي أحداثا كبرى كثيرة وَقف أمامها المؤرخون 
العرب”» لم يكن أولها انقسام المسلمين بعد وفاة الرسول الكريم؛ واختلافهم 
فيما بعد فى أكثر من حادثة» وليس آخرها سقوط أو احتلال مدينة بغداد وزوال 
نظام الحكم فيها على أيدي قوات غازية أجنبية. 

والذات العربية حين تعاود النظر تجد أن القرن العشرين حتى أيامنا هذه 
شهد أكبر التحولات وأعمقهاء والذي لا ريب فيه أن مثل هذه التحولات 
الواقعة أمام أبصارنا بل الفاعلة فيناء لا بد أن تفرض على الذات العربية أخطر 
التتحديات وفى جميع المجالاات. 

وإزاء هذه الأحداث التي كان منها احتلال القدس عام 492 ه/1098م: ثم 
سقوط بغداد سنة 656ه / 1258م ثم أفول الحكم العربي في الأندلس سنة 
8ه / 1492م وبعد ذلك تعرض العالم الإسلامي للغزو الغربي المباشرء ثم 
كانت حملة نابليون أول علائم المرحلة الجديدة في تاريخ المنطقة سنة 
8م / 1213ه ثم تمزيق العالم العربي حديثا والقضاء على وحدته وزرع كيان 
غريب فى محيطه سنة 1368 ه / 1948م وما ترتب على ذلك من نتائج» فإن 
العقل التاريخي العربي كان حاضراً بتفاوت ملحوظ . 

ولعل هذا ما يعيد البحث عن جدوى التاريخ وسؤال المعنى والخطاب 
الذي يصدر عنه؛ بعد أن أطلقت الدعوات لاحترام ذلك العلم» وكان منها 
رسالة السخاوي المدونة «الإعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ)4". 


وليس أخرها تلك الشكوى التى كان يبثها مؤرخ معاصر لحملة نابليون 
بونابرت على مصر والشام» وهو عبد الرحمن الجبرتي حين قال: «لم تزل الأمم 
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الماضية من حين أوجد الله هذا النوع تعة تعتنى بتدوينه سلفاً عن سلف وخلفاً بعد 
خلف,؛ إلى أن نبذه أهل عصرنا وأغفلوه وتركوه وأهملوه وعدّوه من شغل 
البطالين وأساطير الأولين»” 

تلك الشكوى تجد من يؤيدها اليوم وسط المؤرخين العربء ف «بيار 
الجميّل» يحمل على المؤرخين العرب ممارستهم لفعل التأريخ» حيث يجد 
أنهم في غالبيتهم العظمى لم يخرجوا عن الوصف والسرد من مراجع عادية, 
ونقل الأحداث من كتب ومصادر دون أي معالجات» ويرى الجميل أن ثمة 
مناهج متطورة في العلوم التاريخية تجهلها أقسام التاريخ ويعلن أنه لا يوجد 
اليوم لا محقبون للتاريخ ولا فلاسفة تاريخ. 

ويرى أن ثمة فرقاً بين من يكتب التاريخ ومن يؤرخ الماضيء وأن ثمة فرقاً 
بين من يُدَوّنُ الأحداث ويركّب الوقائع وبين مَنْ يُحَلّل التاريخ. وهناك فرق بين 
من يتشرنق في إطار الماضي ويعيش في طياته ويأمل بأن يجد العدد الغفير من 
المؤرخين العرب المعاصرين وسيلة أخرى للعيش والتكسب غير التي يكتبون 
بها التاريخ»16 

لقد تعامل العقل العربي مع ما أشير إليه نماذج معاصرة» وتباين هذا التعامل 
بشكل واضح من حدث لآخر فجاء خطاب التاريخ ملتبساً ومأزوماً من حيث 
غاياته ومقاصده. دا عن الحياد والتعليل مما ساعد على إيجاد ذ وعيار تاريخي» 
ومعرفة تاريخية أقل ما توصف به أنها جاءت أحياناً في الماضي الل غير 

أولى تلك الأحداث هو احتلال القدس عام 492ه/1098م: والشاهد على 
ذلك الحدث مؤرخ عربي هو أبو الحسن علي الشيباني المعروف بابن الأثير 
(ت 630ه /1232م) فقد جاء على ذكر أحداث احتلال الفرنج للقدس كحدث 
عارض في أحداث تلك السنة» ذاكراً حصار المدينة الذي استمر نيفاً وأربعين 
يوماً وذاكراً سلوك الغزاة بما فيه من تقتيل ودمار فذكر أنهم «قتلوا ما يزيد على 
معيق النا فخ الميشلم 4 
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أغرق ابن الأثير في وصف مشاهد النهب للخيرات والثروات في نصهء 
وذهب للقول :«وأخذ الفرنج من عند الفجرء نيفاً وأربعين منديلاً من الفضة» وزن 
كل منديل ثلاثة آلاف وستمائة ئة درهم وأخذوا تنورا من فضة وزنه أربعون رطلا 
بالشامي» وأحذوا من القناديل الصغار مائة وخمسين نقرةء» ومن الذهب نيفاً 
وغشرين قنديلاً وغدموا منه ما لا يقع بإحصاء... وورد المستنفرون من الشام 
إلى بغداد فأوردوا في الديوان كلاماً أبكى العيون وأوجع العيود واستغانوا ويكرا 
وأنكوا وذكروا ما دهم المسلمين فتمكن الإفرتج من البلاد. 42 

أما المؤرخ ابن الجوزي في كتابه المنتظم فيقول: «وذهب الناس على 
وجوههم هاربين من الشام إلى العراق مستغيثين إلى الخليفة والسلطان فلما 
سمح الناس ببغداد هذا الأمر الفظيع هالهم وتباكوا وقد نظم أبو سعد الهروي 
كلاماً قرئ في الديوان وعلى المنابر فارتفع بكاء الناس وندب الخليفة الفقهاء 
إلى الخروج إلى البلاد ليحرضوا الملوك على الجهاد فما خرج إلا ابن عقيل 
وواحد من أعيان الفقهاء فساروا في الناس فلم يفد ذلك شيئا فإنا لله وإنا إليه 
راجعون»”5. ولا يضيف ابن خلدون الذي قدم نفسه على أنه صاحب نهج 
جديد في الكتابة التاريخية عن هذا الحد, فلم يزد شيئاً على تلك الأوصاف 
التي قدمها سابقوه. ولم يخرج التعامل مع هذا الحدث تاريخيًا عن هذه الصورة 
لوصف 

في سنة 656ه/1258م» وقف المشهد التاريخي العربي أمام واقعة تاريخية 
كبرى» مثلها اجتياح المغول لمدينة بغداد» ويعبر المؤرخ ابن كثير عن ذلك 
بالقول: إنه أحجم عن كتابة الحدث مدة تزيد على ستة أشهر ويقول: 
«واستهلت هذه السنة وجنود التتار قد نازلت بغداد صحبة الأميرين اللذين 
على مقدمة عساكر سلطان التتاره هولاكو خان؛ وجاءت إليهم إمدادات 
صاحب الموصل يساعدونهم على البغاددة وبميرته وهداياه وتحفه وكل ذلك 
خوفاً على نفسه - صاحب الموصل دمن لجار ومعائظ لهو تكهة الله 
وأحاط التتار بدار الخلافة يرشقونها بالنبال حتى أصيبت جارية الخليفة الى 
كانت ترقص بين يديه فانزعج الخليفة من ذلك 2 ْ 
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الحادثة بتعليل الأسبابء بقدر ما كانوا يمارسون فعل الإدانة وتوجيه اللوم 
لارتكاب نوع من الخيانة التي أسفرت عن مآلات خطيرة. يقول ابن كثير مدينا 
سلوك الوزير العباسي ابن العلقمي: «وذلك كله من أراء الوزير الرافضي وذلك 
أنه كان في السنة الماضية 655ه/1257م بين أهل السنة والرافضة حرب 
عظيمة نهبت نهباً الكرخ ومحلة الرافضة .. فاشتد حنقه على ذلك فكان هذا 
مما أهاجه .. على أن ما وقع من الأمر الفظيع الذي لم يؤرخ أبشع منه منذ بنيت 
بغداد إلى هذه الأزمان ..210 

حين اتجهت قوات التحالف الغربي من جنوب العراق سيراً نحو بغداد 
أعيدٍ استدعاء هذه ا 8 يخبةافظور في الخطاب لخر يخي المعاصر أنه 

يقدم 00 محمد بن 0 بن طباطبا لد 0 الطقطقا الذي عاصر 
أحداث الغزو المغولى» صورة مخالفة لطبيعة الدور الذي لعبه ابن العلقمى 
ويظهر المسؤولية في النتيجة التي آلت إليها الأمور بقوله: والمستعصم هو آخر 
حلفاء الدولة العباسية» ولم يجد في أيامه شيء يؤثر سوى نهب الكرخ ويشنى 
الأثر ذلك ... وفي أواخر أيامه قويت الأراجيف بوصول عسكر المغول صحبة 
السلطان 0 م 5 ذلك منه ع 0 أحدث عنذه ها 00 كلما 
نقيضه من التفريط والإهمال .. وكان وزيره اين ا يكاتبه بالتحذير 
والتنبيه ويشير عليه بالتيقظ والاستعداد وهو لا يزداد إلا نفولاء وكان خواصه 
يوهمونه أنه ليس في هذا كبير خطر ولا هناك محذور وأن الوزير إنما يعظم هذا 
0 ل د عد .. ومازالت 


في أثناء 0 0 1 بغداد ثارت عاصفة من الرمال» وحينها 
جرى تذكر رواية ابن الطقطقا: «وفي يوم الخميس رابع محرم سنة 656ه ثارت 
غبرة عظيمة شرقي بغداد على درب بعقوبا بحيث عمت البلد فانزعج الناس من 
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ذلك فانكشفت الغبرة عن عساكر السلطان وخيوله وقد أحاط ببغداد من جميع 
جهاتهاةة. 

وإعادة رواية ابن الطقطقا حول الموقف من الغازي السؤال عن مدى شرعية 
الترقف الذى ا نخد حال المفازمة أدهدتها لاجدلا بشذاة [د رو مايل 
«ولما فتتح السلطان هولاكو بغداد سنة ست وخمسين وستماثة أمر أن يُستفتى 
العلماء أيهما أفضل : السلطان الكافر العادل أم السلطان المسلم الجائر؟ ثم 
جمع العلماء بالمستنصرية لذلك فلما وقفوا على الفتيا أحجموا عن الجواب 
وكان رضي الدين علي ب طاؤوس نافين ) هذا المجلس وكان دما رما 
فلما رأى إحجامهم تناول الفتيا ووضع خطة بتفضيل العادل الكافر على المسلم 
الجائر فوضع الناس خطوطهم بعده»24 ْ ْ 
لحظة الانبهار 

في عام 1213ه/1798م كان المشهد التاريخي العربي يواجه حدثاً مشابهاً 
لما كان حدث عام 656ه/ 8م وما دار بعد ذلك بنحو مرتين عام 2003م. 
كانت الجيوش قد اندفعت عبر البحر ودخلت الإسكندرية ثم أقامت حكومة 
أجنبية في القاهرة وامتدت نحو بلاد الشام بحجة تحريرها من استبداد سلاطين 
الأتراك وإعادة الهيبة للإسلام . 

يعتبر الخطاب التاريخي عن الحادثة بأكثر من وجه؛ فسنة قدوم نابليون عند 
المؤرخ المعاصر عبد الرحمن الجبرتي هي «أول سني الملاحم العظيمة؛ 
والحوادث الجسيمة والوقائع النازلة والنوازل الهائلة)25 . وقد جرى تدوين 
أحداثها لدى المؤرخين العرب بصور مختلفة7 أظهرت أن الخطاب التاريخمى 
عشية الانبهار بقدوم نابليون كان ملتبساً في مدى استيعابه للواقعة وفي تعليلها 
ووصفها””. 

لقد وضع قدوم نابليون بونابرت المؤرخ العربي في العصر الحديث في حد 
فاصل بين موروث الدولة السلطانية والتاريخ العالمي: وإذا كان الجبرتي قد 
سجل بذاكرته المختزنة الشديدة الملاحظة وذات الوعي السياسي موقف 
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العصبيات المحلية تجاه السياسات الحاكمة والقوى المحلية في المجتمع 
القاهري- فإن النص المقارن لدى مؤرخي إقليم «(عربستان بلاد الشام» حسب 
مصطلحات ذلك العصر يُساعد أيضا في فهم طبيعة المنافسات بين القوى 
المحلية المتحكمة في إقليم الشام ومنها: (الشهابيون في جبل لبنان» أبناء 
ظاهر العمر في فلسطين» وأحمد باشا الجزار في دمشق وعكا)”. 

لقد أدى الغزو الخارجي أو الاحتلال فعلاً مؤخراً لسؤال وخز في التدوين 
التاريخ العربي على مدار عصوره» وجاءت أحداث السئوات التى سبقت 
منتصف القرن العشرين وما تلاها من أحداث مهمة كان على رأسها سنة 
«النكبة 1948م» لتكون مكالاً الفحض والسؤال حول شكل الخطاب التاريخي 
ومضمون الأزمنة الحديثة. قيل : إن سنة النكبة هي السؤال المائل في الخطاب 
العربي بعامة والتاريخي بخاصة. ولكن ذلك السؤال لم يواجه بإجابات 
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واضحة. 

طوال القرن العشرين» وقبل ذلك بكثير» كانت كل واقعة هزيمة صغرت أم 
كبرت تَعْرّى إلى الخخيانة» وكان العقل الثقافى والفعل التاريخي هما الأكثر 
ترويجاً لهذه المقولة المريحة؛ وظل العقل السياسي العربي والأدبي والقومي 
والتاريخي مطمئناً إلى هذا المخرج مخرج الخيانة لتبرير الواقع”2. 

وظل تفسير نتائج النوازل بالخيانة هو التعبير الأوحدء وذلك مع استثناءات 
قليلة جدًا لم يكن هدفها التحليل والكشف عن أسئلة المسؤولية"”. 
بالنسبة لبغداد في التاسع من نيسان 2003م, فيما العقل العربي كان آنذاك بين 
مصدق ومكذب» كانث السقوط بسهولة ويكلفة لا تستحق الذكرء وكان الثمن 
البشري الذي دفعه الغزاة وما بذله المجاهدون ضد ذلك سواء قبل نصف قرن 
أو قبل عامين لا يتناسب إطلاقاً مع جسامة اللحظة التاريخية أو النازلة الكبرى. 
لم يجر تعليل أو تحليل لنتائج ما جرى ولم تثر أسئلة بارزة حول العوامل 
المؤدية للهزيمة وأسبابها من قبل العقل التاريخي - وربما كان الأدب أفضل - 
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(راجع مثلاً» الجري إلى الهزيمة لفيصل حوراني) كانت هناك حملة على 
الخيانة لكن لم يكن هناك أضواء كاشفة. 
تجربة النكبة 

غرف قسطنطين زريق باحثا في التاريخ العربي ومفكرا قومياء تجلت في 
نتاجه الفكري الووج العلمية الرصينة والحرص على تحري جوهر القضايا له 
ظواهرها. . وهو أحد واد التفكير النقدي البَثّاء ونهجه في النقد يتحه أولاً 
نحو نقد الذات باعتبار أن ذلك 1 لازم للوصلاح والتقدم. وقد جعل 
للماضي العربي النصيب الأكبر في اهتمامه إلى جانب اشتغاله بالمستقبل . 
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يَجَسّْدٌ زريق حالة 7 تستحق التوقف عند تفحص الخخطاب التاريخي العربي 
المعاصروفحب الرجل للماضي العربي واعتكافه على دراسته دراسة عميقة 
وتحقيق نصوصه. لم يَحُل دون دعوته إلى ضرورة تخطي ذاك الماضي»؛ دون 
أن يؤدي هذا التجاوز إلى نسياته» فين بين دراسة الماضي وهاجس 
المستقبل شاهداً ومحللاً وناقداً متفاعلاً. ٠‏ وبين الماضي والمستقبل عاصر 
زريق تجربة الحاضر. 
التاريخ عند زريق هو مجال صزوره ماح يراه رقولة: وفي هذا الواقع يُطل” 

علينا التاريخ من نوافذ متعددة ... ومادمنا نعود إليه مختارين ن أو غير مخختارين 
واعين أو غير واعين» وما دمنا نستلهمه ونستوصيه. فمن الخير لنا أن تكون 
عودتنا أصيلة 0 

يرى زريق أن النكبات والنوازل الكبرى وعهودها في التاريخ الإنساني كانت 
دائما حافزة إلى التفكر في الماضي» ومثيرة إلى الاهتمام في تفسير الماضي 
وتعليله. ولعل سنة النكبة 1948م التي مثلت أقسى هزيمة مُنيت بها الأمة 
العربية في تاريخها الحديث» مثلت ا ينا لديه لضرورة أن يأتي على 
التحليل وبيان الأسباب التي أدت إليها بروح المؤرخ المعلل لا السياسي. 

كانت الهزيمة العربية سنة 1948م ها لأن تجعل زريق أولك المستجيبين 
لتأريخها فوضع كتابه الشهير «معنى النكبة)*”» الذي انطلق فيه من موقعه الذي 


التسامح 3 011آاتفقة سا3 


اختاره» وهو موقع المؤرخ المختص في التاريخ وحسب. ومن ثم يوسع دائرة 
البحث ويتعمق في التحليل. فكانت نقطة البداية لديه التمعن في التاريخ من 
حيث هو المحتوى» وفي عملية الاستعادة التي تسعى إلى عرض التاريخ من 
أجل إحيائه» والحصيلة النهائية هي الثقافة التاريخحية”” 

في مجمل كتبه ومقالاته التي تناولها حول النكبة» في كتابه الأول «معنى 
النكبة» الصادر عام 1948م ثم في المقال الذي سبق النكسة بعام والصادر 
بعنوان «علم النكبة»”” والذي تطور عقب النكبة لكتاب ثان فحمل عنوانا في 
«معنى النكبة مجدداً»””, عالج الرجل القضية من مختلف زواياهاء فكتب عن 
هول المصائب ومعنى الضياع وأسبابه» وسبل الحد من نتائجه» وطرق الخروج 
من نفقه المظلم. 

كان هاجس زريق الذي عاصر النكبة منذ قرار التقسيم عام 1947م حين 
كان سفيراً لبلاده في واشنطنء وحتى بعد قيام النكبة هو تأكيد أهمية ضرورة 
منع قيام الدولة اليهودية*”؛ وعندما أصبح للمحتل دولة وأمراً واقعاً حذر من 
نتائج ذلك وبَيّنَ ما سيترتب على قيام دولته من أخخطار وتوقع بعضها””» وحاول 
أن يحدد الإجراءات العاجلة لمعالجة تلك النكبة والحد منها. 

وبعد نحو عقدين من النكبة الأولى» طالب - أي بعد النكسة - بضرورة 
المشاركة الشعبية والتعبئة» وحاول معالجة ضعف الحافز النضالى نتيجة اهتزاز 
فكرة الوطن والارتباط بالأرض 58 1 

لقد وضعت أفكار قسطنطين زريق ومعالجاته المؤرخ العربي في حالة 
جديدة غير تلك التي اعتادها الخطاب التاريخي إيان النكبات والهزائم» وهو ما 
جعله يُمثل حالة جديدة في الخطاب التاريخ العربي المعاصر. 
النموذج القريب 

في التاسع من نيسان 2003م دخلت قوات أجنبية مدينة بغداد التي ظلت 
توصف أنها عاصمة الدولة العربية الثالثة في تاريخ المسلمين بعد وفاة الرسول» 
وقد ترك ذلك الحدث آثارا واضحة على المؤرخين العرب الذين تتباين 


التسامح 4 1011لفقفاسلة 


مواقفهم حول هذا الحدث من حيث التدوين والتعليل. 

يعتقد المؤرخ عبد الكريم غرايبه أن ثمة هزيمة حلت» وأن المشكلة في هذه 
وهو يرى أن هذه مشكلة عامة لدى كل الزعماء الذين قادوا حركة التحرر 
وعَادُوا المثقفين . 

واحتلال بغداد فى نظر غرايبه كارثة كبرىء» لكن الكارثة الأكبر في رأيه هي 
وجود أشخاص غير أسوياء على رأس السلطة. وهو يرى أن ثمة مشكلة أخخرى 
يجب أن تكون عميلة» وهل العمالة هى الوسيلة الوحيدة لمقاومة حكم الفرد؟ 
وهو يستشهد بأمثلة على ذلك (لوثر» كالفن» لينين) ولكن غرايبة يدعو إلى 
تمثل الهزيمة ويرى أن من أسباب الفشل العربي عدم قراءتنا لحجم النوازل 
الكبرى ونسيانها ويتخذ من المثال العربي نموذجاً في ذلكء ففي سنة 1359م 
هرم الجيش العثمانى القوات الصربية فى معركة «قوصوه»» ولا يزال الصرب 
يحتفلون بهذه الهزيمة بعد 500 عام؛ ذلك لأن وقع الهزيمة على الذات أكبر من 
0 39 

أما المؤرخ نقولا زيادة فيقول: أنا أتعامل مع حدث التاسع من نيسان 
المتمثل فى سقوط بغداد من موقع المراقبة المتألم كعربي بما آل إليه الأمرء 
لكننى وأنا أقبل تهمتك إياي كمؤرخ لا أستطيع أن أرى الأمر من الناحية 
التاريخية فقط . لأننى لا أملك المعطيات الكافية. 

ويرى زيادة أن ثمة دوراً للعوامل الخارجية فى ذلك السقوط المدوي» 
ويقول: «كنت أذكر أمام أصدقائي من المعنيين بالقضية العراقية أن إيران 
تتدخل في شؤون العراق فلا تسمح له أن يتطور وينحو ولا هي قادرة على 
امتلاكه» كان كثيرون لا يقبلون رأيى واتهمني أحدهم بأن شعوري القومي 

: 500 554 الرولة فنه مذ : 

العربي يحملني على تصور خطر من جار تتبع الدولة فيه مذهب التشيع والنطق 
بالفارسية. كنت أعرف من تاريخ البلدين منذ أيام آشور وما بعدها أن المنطقة 
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الجبلية لا يمكنها أن تترك أرض الرافدين الفتية وشأنها ..»40 

أما المؤرخ العربي عيد العزيز الدوري فيرى الحدث بأسيابه البعيدة عن 
ذلك» هو تحليل لواقع العراق من الأحداث الكبرى. ودفعه نحو الأزمات دوماء 
فقبل الحرب العالمية الأولى حسب قول الدوري كانت صفقة خط حديد 
برلين - بغداد سبباً فى جلب الاحتلال الأجنبي؛ والآن يعرف الجميع أطماع 
القوى الغربية في المنطقة الشرقية من العراق ومشاريعها الاقتصادية عبر بحر 
قزوين. 

فالعراق ظل على طريق الهند يمثل المحطة الأهم بالنسبة للعرب وحتى 
اليوم. إلى جانب هذه الأسباب ثمة عوامل داخلية أثيرت منها الأثنية. ويؤكد 
الدوري أن الاتجاه إلى تمزيق وحدة العراق لا يمكن له أن ينجح؛ وأنه ما جرى 
يمكن أن يشكل حافزا للنهوض في المستقبل. 

الحدث التاريخي الذي مر به العراق ويمر اليوم ليس عادياً في نظر الدوري 
فهو تحد بأقوى درجاته وما رافق الاحتلال من تدمير ونهب هي دلالة على هوية 
الغازي المحتل» وفيما يخخص أثر ذلك على الخطاب التاريخى يرى الدوري أن 
مثل هذا الحدث وإن لم يكتب بعد إلا أنه واضيح كل الرضتوس: فى أمنياءه 
ومبرراته ومستوى النتائج التي يقود إليها 

أما المؤرخ محمد عيسى صالحية. فيرى أن للعامل الاقتصادي دور كبيرا 
في أسباب ما حدث للعراق منذ أيام التتار وحتى اليوم وسقوط بغداد برأيه 
ب يخرج عن هذا السبب. فالتقارير تشير إلى حاجة الولايات المتحدة 
خلال العقدين المقبلين جعلتها تتدخل في المنطقة بأبشع الصور وهذا العامل 
هو من أهم دوافع الاحتلال. وأما العوامل الأخرى فهي عوامل مساعدة وهي 
تثار باسم مكافحة الإرهاب والحريات. 

يقرأ «صالحية» الحدث فى سياقه العالمى ويربطه بما جرى فى أفغانستان» 
ويتوقف عند الموقف الإإيراني من ذلك» ويستعرض حيطة الأدوار الإقليمية. 


يقول صالحية: المؤرخ اليوم قادر على أن يحلل ويعطي رؤيا للأحداث» 
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ويفسر مآل الواقع في الوقت نفسه يحاول أن يبتعد عن التأويل والزعم. 

فهو يرى أن هناك مؤشرات على حدث منذ تاريخ 1990/7/11م عندما قدم 
ريتشارد ميرني في جامعة اكسترا تقريره الذي ضمنه أربعة سيناريوهات 
للتدخل الأمريكي في المنطقة» ثلاثة سقطتء ونجح الآخر «أن يقوم العراق 
باجتياح الكويت»» وقد أدى ذلك المخطط نتائجه التي أوصلت إلى هذا الواقع 
العربي الراهن الصعب2*. 

أما المؤرخ «علي محافظة» فيرى أن احتلال العراق اليوم هو حلقة من 
سلسلة طويلة لمحاولات الغرب للسيطرة على المنطقة وذلك لأهميتها 
الاستراتيجية ولاستقلال خيراتهاء وقد بدأ الغرب هذه السلسلة من 
المحاولات والأحداث منذ مطلع العصور الحديثة فالغزو الأسباني والبرتغالي 
للمغرب الغربي ثم غزو شواطيع الجزيرة العربية الجنوبية الشرقية- لم يتم إلا 
بضمان الهيمنة على الطريق المؤدية إلى الهند ثم جاء الإنجليز والفرنسيون» 
ومنذ الحرب العالمية الثانية أصبحت أمريكا القائد الأول لتلك المطامع. 

وما قيام دولة محتلة في فلسطين وبدعم من الغرب إلا حلقة من حلقات 
ذلك الصراع. وقد وفرت أحداث «سبتمبر» ذريعة جيدة إلى التدخل في 
المنطقة . 

صحيح أن ثمة أسباباً داخلية على رأسها فشل قيام الدولة العربية النموذج» 
وبناء مؤسسات حكم رشيدة» وغياب المشاركة الشعبية والعجز التضامنيء إلا 
أن كل هذه عوامل لا تعد مباشرة بقدر ما تعد مساندة إذا ما توفر عامل خارجى 
كنا حدر بالفنية للتحالة العراقية: ١‏ 

ويضيف محافظة: «لقد عملت فى الفترة الأخيرة على القضية العربية فى 
الوثائق الفرنسية من عام 1654م وهذه الوثائق تتضمن محاضر اجتماعات 
ومخخاطبات مع الرؤساء ووزراء الخارجية» وكلها تدور حول كيفية إضعاف العرب 
والحيلولة دون الوحدة وحماية إسرائيل»”» وفي رأيه فإن هذا كاف لاستنتاج 
ما يحدث اليوم. 
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أما المؤرخ السعودي عبد الله العثيميين» فيرى في انهيار الحكم السابق فى 
العراق وسقوط بغداد الكبير أنه احتجاج بالتكري م إجاة (اسعلول- أفر 
وأفضل الثروات. ويقول العثيميين : «لقد عبرت عن ألمي للحدث الذي 
عايشناه - السقوط- وقد دخل البريطانيون عام 1890م جنوب العراق بحجة 
تحريرهء وبعد زهاء ثمانين عاماً دخحلها الأمريكان مع الإنجليز بالحجة نفسها ... 
ليس من شك أن كارثة حلت وأن الاحتلال الذي حدث لا يقره أي تشريع أو 
قانون عادل)44 

أما أستاذ التاريخ الحديث في جامعة القاهرة محمد عفيفي» فهو يرى أن 
كتابة ما حدث من زاوية تاريخية ليس له إلا أن يربط الأمر بمشروع هيمنة 
حقيقي لا يزال ا ... وأن ممارسة فعل التدوين اليوم لهذا الحدث هي 
نوع من الواجب التاريخي» لكن لا يمكن مقارنة الحاضر بما كان يمارسه 
الجبرتي إبان حملة نابليون على مصر فالظروف مختلفة. لقد عاش الجبرتي 
القصة بأكملها وسَبرَها » أما نحن فلا يكفينا أن نمارس الندب والتحسر على ما 
جرى لأم المدن بل يجب أن نتحدث عن المسؤوليات التي أدت إلى ذلك؛ 
وأفضت إليه. 

ويحدد عفيفي عدة أسس لصياغة خطاب التاريخ تجاه حَدَثٍ التاسع من 
نيسان 2003م ومن هذه الأسس: 
1- ضرورة ربط الحدث بالممهدات والمسوغات التي قادت إليه 
2- دراسة النتائج ببعدها الثقافي والاجتماعي 0 
حت الحدث وتاريحه ييحت ألا يكون معدن عن النظام | الدولي وحركيته. 
4- كتابة وتدوين ما هو ماثل وراء فعل الاحتلال أ و اقوط 

ولم يذهب أستاذ التاريخ العربي الحديث في جامعة عين شمس عبد العظيم 
رمضانء دون الإدانة لحكم العراق ونظامه السابق ويرى فيه «مَجلبة للضرر أكثر 
من أي غزو أجنبيء وهو يرى أن الخطاب التاريخي العربي مهتز ومملوء 
بالتناقضات ومعدوم الحرية من الداخل والخارج؛ وفي مثل هذا المشهدء فإن 
الحاجة في رأيه تبدو ماسة للمؤرخ الذي يستطيع أن يحدد ما ينتمي للزيف وما 
ينتمي للحقيقة)8* 


التسامح 138 07/لفقفاعتة 


يرق أستاذ التاريخ الحديث في جامعة النجاح الوطنية في نابلس نظام 
عباسي» أن سقوط بغداد يمثل سقوطا للفكر القومي العربي وفكرته بشكل مدو 
في تاريخنا المعاصرء كما أنه يعبر عن سقوط للخط القيادي الفردي في ذلك 
الفكرء كما يرى فيه سقوطً نفسياً لأحلام الأمة التي كان من الممكن لها أن 
تتبلور إلى حقائق» ويعتبر أن ما جرى هو نتيجة للحكم الفردي» الذي لا يمكن 
له أن يصمد في الزمن الإمبراطوري الأمريكي الذي يمارس الفردية على 
طزيقيه ويك أجل مصبالحه ويم عباسئ مااحدث انتكاسة كبري برجت اقذوية 
0 والاتعاظ منها بشكل يماثئل حجمها المهول47. 

صة: شكلانية الخطاب 

00 إنجاز في الزمان والمكانء وقد جاء الخطاب التاريخي العربي تجاه 
ها تحداك أبعك مأ رن عن المبالغة فى الوصفء. والابتهال أو 00 الندب» 
واقترب قليلا نحو التعليل والتفسير, لكنه لم يحدد المسؤوليات بدقة» كما أنه 
اتجه نحو العلمية وممارسة النقد وابتعد عن الخطابية» واستطاع أن يمارسن 
النقد وبدا قريبا من الواقعية ية أكثر من الخيال؛ كما أنه مدرك لأهميته كمطلب 
من أجل أن تَعِيّ الحاضر والمستقبل» عبر الماضي وصوره. 


1- طريف الخالديء فكرة التاريخ عند العرب من الكتاب إلى المقدمة؛ دار النهارء ترجمة حسن زينة» 
بيروت» 7م ص 15. 

2- أبن خعلدون؛ عبد الرحمن بن محمد المقدمة, دار الكتب العلمية؛ بيروت» ص 12. 

3- قسطنطين زريق» نحن والتاريخ, دار العلم للملايين» بيروت» ط6» 5م ص 232. 

4- راجع تحليل الخطاب التاريخي» دراسة لمنهجية ابن نخلدون: دار الفارابي» ط3: 1985م: ص 66. 

5-ه. أ. مارو من المعرفة التاريخية» ترجمة جمال بدران؛ الهيئة المصرية العامة تلكتاب» 1971م» ص 43. 

6- المصذر تفسه» ص 7. 

7- المصدر نفسهء ص 42. 

8- جوزف هورس» قيمة التاريخ» ترجمة نسيم نصيرء منشورات عويدات» بيروت»: ط3» 89م ص 116- 
017 

8- كارل ماركسء الإيدلوجيا الألمانية» دار القارابى» طاء ص 39. 

0- انظر: عبد الله العروي؛ مفهوم الإيدلوجياء ط3» دار التنوير» ص 60. 
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1- انظر: محمد قادري» العرب وسؤال التاريخ» مجلة الفيصلء الرياضء العدد 306 ص 18-14. 

2- راجع: حسن حنفيءتحليل الخطاب»؛ بحث منشور في كتاب: تحليل الخطاب العربي المعاصرء 
متشورات جامعة فيلادلفياء المؤتمر العلمي الثالت» تحرير غسان عبد الخالق» مراجعة صالح أبو إصبع» 
ط 1 1998م؛ ص 25. 

3- انظر على سبيل المثقال دراسة جمال جودة المعنونة بالمؤرخين العرب وأحداث القتنة» رسالة دكتوراه. 
الجامعة الأردنية» بإشراف عبد العزيز الدوري. 

4- السخاوي»شمس الدين بن محمد(ت:902ه)الإعلان بالتوبيخ لمن ذم التاريخ» تحقيق فرانز روزتثال» 
ترجمة صالح العليءدار الكتب المصرية نسخة مصورة» بيروت. 

5- راجع عبد الرحمن الجبرتي» تاريخ عجائب الأخبار في التراجم والأخبار» دار الجيل» بيروت» ج1؛ ص 
10-9. 

6- يناقض الجميل نفسه في هذا الرأي كثيرأء انظر: نص حوار منشور معه في موقع 86.009دالهجلهزناألت. ثاثالا 
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اللإسللم فم_الدرامات اليوذانية 
انجليكز زياكا(») 


يحظى الإسلام باهتمام خاص في العالم اليوناني » وهو اهتمام يعود من جهة 
إلى قرب المسافة بين اليونان و بلاد المشرق» ومن جهة أخرى إلى الروابط 
التاريخية الأصيلة التي جمعت بين العالمين والحضارتين عبر اتصالهما 
الضارب في الزمن وعيشهها المشترك. وعلى هذا فإن دراسة الإسلام عل 
موضوعاً مهما وخيوياً لليونان الحديثة. والإسلام بطبيعة الحال يمثل أمراً 
مختلفاً للحضارة و الفكر اليونائيين» و لكنه ليس بالغريب أو البعيد. فالإسلام 
هو الجار المباشر لليونان الذى تعايشت معه الحضارة الهيلينية بطرق متعددة 
على مدى قرون » ولعب هذا التعايش دوراً مهماً في تاريخ وتطور الهيلينية 
الحديثة. 

معرفة الإسلام في العالم اليوناني و مادته العلمية أمر قديم. وتبدأ هذه 
المعرفة منذ الخطوات الأولى التي خطاها الإسلام» حينما كان على الدولة 
البيزنطية أن تواجه توسعه ليس فقط بقوتها العسكرية والسياسية ولكن كذلك 
من خلال أدبياتها العديدة المناهضة له و المكتوبة باللغة اليونانية وتمتد للفترة 
من القرن الثامن وحتى القرن الثالث عشر. وعلى الرغم من أن كثيراً من أعمال 
هذا الأدب المكتوب ذات طبيعة حربية أو دفاعية » فإن العلاقة بين التراثين 


© بأكاديمية يونانية في تاريخ الأديان» جامعة مقدونيا . 
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الدينيين لم تكن عدائية فقط. تشتمل المعالجات المناهضة للمؤلفين 
البيزنطيين على توصيفات موجزة أو مسهبة لتاريخ و تطور و مبادئ الإسلام » 
ويعربون عن معرفة واسعة بمحتواه. و يتكرر الأمر نفسه على الصعيد السياسي 
فلم تكن المناوشات وما عسكرية» فعلى هامش القوة العسكرية والسياسية 
تنمو الاتصالات الحضارية التي تروي بعمق -إلى جانب المبادئ الروحية- 
تراث العالمين و الحضارتين 

وفي هذا الاتجاه أسهمت عملية نقل العلوم اليونانية إلى التراث الإسلامي 
بشكل أساسيء من خلال ترجمات عديدة لأعمال قدامى الفلاسفة الإغريق 
وعلماء العلم الهلينيستى » والتي اتخذت منذ القرن الخامس وحتى القرن 
الثالث عشر من دمشق وبغداد مراكز رئيسية لهاء إلى جانب مراكز أخرى 
للعلوم والآداب في الشرق الأدنى والأوسط (حران في شمال غرب ما بين 
النهرين و إديسا في شمال شرق سوريا ونيسابور في غرب بلاد فارس ...إلخ) . 
أسهمت هذه الترجمات في نشأة الفلسفة الإسلامية. 

وفيما بعد حينما عاش العالم اليوناني فترة طويلة تحت سيطرة الإمبراطورية 
العثمانية (من أواسط القرن الخامس عشر وحتى القرن العشرين)» سنحت له 
الفرصة كي يعرف الإسلام عن قرب. ورغم ذلك فإن هذه الفترة لم تشهد 
دراسات أو بحثا فيما يخص الإسلام . على الفكين ير ذلك فإنها قد تركت 
تخروناً والتباسات كان من شأنها أن تتوطد المطابقة بين الإسلام والسلطة 
العثمانية في وعى الشعب اليوناني حتى أواسط القرن العشرين. 

أما عن الخطوات الكبرى نحو دراسة علمية منظمة للإسلام فقد تم إنجازها 
في العقدين السابع والثامن من القرن المنصرم في كليتي اللاهوت بجامعتي 
أثينا وسالونيك . فإلى جانب مناهج اللاهوت المسيحي فيهما يتم تدريس تاريخ 
الأديان العام و من بينها الإسلام. 

أول من كتب دراسة مهمة عن الإسلام » والتي تمثل مقدمة موضوعية 
للديانة الإسلامية ووجهات النظر المختلفة حول الإسلام دينا و دولة» كان 
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أناستاسيوس يانولاتوس الأستاذ بكلية اللاهوت في جامعة كابوذيستريا - أثيناء 
وكبير أساقفة ألبانيا الحالي. و عمله الموسوم «الإسلام: دراسة في الأديان»؟ 
مكتوب بروح موضوعية و ينقسم إلى ثلاثة أبواب. الباب الأول يعرض لأصول 
الإسلام » والثاني لمفهوم العقيدة والشريعة والحياة والعبادة في الإسلام: 
والثالث للتطورات والفروع التي ظهرت في تاريخ الإسلام. وينهى المؤلف 
عمله بعرض السمات المميزة والاتجاهات البارزة في الإسلام المعاصر 
وكذلك المحاولات الثلاث الأولي زمنها لتفعيل الحوار الإسلامي - 
لكاي . وايقدم المؤلف ذاته رفيا عانا لمبادئ الإسلام في مقال بعنوان 
«الإسلام)2 » بينما يوضح الإطار الذي يجب أن يتحرك فيه الحوار مع الإسلام 
في مقالة حديثة لهى وهي التي تَعَُ بمثابة إسهام في الحوار بين الكنيسة 
الأرثوذ كسية والإسلام” , 

في الفترة ذاتها كانت الدراسات الإسلامية تشهد تطورا في كلية اللاهوت 
بجامعة أرسطو بسالونيك عبر مجموعة من الأبحاث عن الإسلام » مستندة إلى 
ماد عيدة اولان نام ربوا انا لازي الأديان غريغوريوس زياكا. وهي تغطي 

تقريباً كل فروع الديانة والحضارة الإسلامية. و بينما انشغل الأستاذ محل 
الذكر بداية العيوت الاسلامي و كتب بحثاً مطولاً عن الشاعر الصوفي جلال 
الدين الرومي” »؛ وأخر عن معنى حرية الإرادة والشر في التصوف الإسلامي 
المت 5 طبقا لتعاليم ابن عربي و جلال الدين الرومي ومتصوفين مسلمين 
أخرين » فقد تحول اهتمامه إلى الديانة والحضارة الإسلامية» ودرس بتمعن 
الموضوعات الآتية: 

التبوة ة والوحي وتاريخ الخلاص وفقاً للقرآن* ري 
الأخرة” ٠»‏ الإيمان و الأمل والخلاص في الإسلامة » تعاليم اللإسلام عن 
الإنسان” . كما كتب عملا مطولاً آخرّ للطلاب بسواد يع الأديان 
بالإسلام" '» وكتب عرضاً موجزاً لمبادئ و قيم الإسلام؟ ا واغيرا ملسلة من 
الدراسات والمقالات عن الإسلام والحوار بين العالمين: الإسلامي 
والمسيحي”'. وتكتسب دراساته باللغتين اليونانية والانجليزية اهتماماً خاصاً 
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والتي تتعرض لتاريخ انتقال الفكر الهليني والهلينيستي القديم والآداب 
الإغريقية م ات ل يه ا اي ا د 
إيجاد تعارف أعمق بين العالمين: الإسلامى واليونانى ونشأة الفلسفة 
13 1 1 

الإسلامية 

أما ذيميتريس ستاثوبولوس - أستاذ تاريخ الأديان في كلية اللاهوت بجامعة 
أثينا - فقد كتب دراسة موجزة ولكنها وافية عن شخصية الشاعر الباكستاني 
الكبير محمد إقبال (1938-1873م) و كفاحه في مجال تحديث الإسلام 14 


وقد سار على خُطًا هؤلاء الباحثين الرواد مجموعة من تلامذتهم» الذين 
كتبوا رسائل دكتوراه أو دراسات ومقالات أخرى عن مواضيع عديدة تخص 
الإسلام. ومن أهمها تلك الأبحاث التي أجريت في الأكاديمية التربوية 
باليكساندروبولي عن التطابقات فيما يخص دراسة الإنسان بين الكتاب 
المقدس والقرآن» وعن مفهوم سلطة الخليفة طبقاً لآيات القرآن» وعن محاولة 
استيعاب الشروط القرآنية البشرية فيما يخص الجهاد, ثم عن نقل الفكر 
اليوناني وإنجازاته الثقافية إلى العالم العربي خلال فترة حكم الدولة 
العباسية15 

كما ترد إشارات محددة للإسلام ذات طابع عام دون أن تشكل دراسات 
إسلامية أساسية في أقسام التاريخ و الفلسفة في الجامعات اليونانية. . ففي أقسام 
التاريخ تتعلق الإشارات بشكل رئيس بعرض التاريخ البيزنطي و العالمي6. 

وبينما يهتم قسم الفلسفة بالعلاقة بين الفلسفتين اليونانية والإسلامية: فإنه 
لم يعط الأهمية الكافية لهدا الفرع الحيوي المهم للحضارتين اليونانية 
والإسلامية إلى وقتنا هذا"". وفي كليات الآداب بسالونيك وأثينا ويانينا تم 
مؤخراً إدخال قسم خاص عن الدراسات العربية 

و في كليات الحقوق يتم الإشارة من آن لآخر إلى الشويعة الإسلافية من 
محاضرات «تاريخ القانون»» ولكن بشكل ثانوي وهامشي. كما بدأ الاهتمام 
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بدراسة النواحي الاجتماعية والسياسية للإسلام في السئنوات الأخيره في 
جامعة بانديو في أثينا في قم الاجتماع السياسي والإنثروبولو جي 19 ٠‏ ويشكل 
أهمية كميرة الاتجاه مؤخراً إلى دراسة علم السياسة الطبيعية في الشرق 
. الأوسط و العالم الإسلامي في قسم اللغات الأجنبية والترجمة في جامعة 
إيونيو بكي ر كير ال 

وفي الختام نشير إلى أنه في قسم الدراسات البلقانية والسلافية والشرقية 
في جامعة مقدوني بسالونيك توجد شعبة الدراسات الشرقية» التي يتم تدريس 
اللغة العربية فيها*» إضافة إلى دراسة الإسلام على أساس علوم الأنثرويولوجيا 
والاجتماء والتائيغ والستيابة7 


ولعله من الجدير أن نشير إلى أنه يتم تدريس مادم ل محا الفخاي 
الأساسي والإعدادي باليونان في منهجي التاريخ و الدين» حيث يمتح التلاميذ 
معلومات أساسية وعامة. و دعماً لهذه المناهج فقد أصدرت كلية اللاهوت 
بثيسالونيكى دراسة جماعية لطللاب وأساتذة المرحلتين الأساسية والإعدادية 
حيث يتم بحث طريقة التدريس في المناهج المدرسية واقتراح سبل 
2 

كان من شأن الثورة الشيعية الإسلامية في إيران عام 1979م» والقضية 
الفلسطينية» وحرب الخليج في 1990م: والأحداث الأليمة في يوغوسلافيا 
(حل الاتحاد - الأحداث المريرة في البوسنة والهرسك وكوسوفو)» إلى جانب 
المشاكل: العامة لمستلهفى شبه جزيرة البلقان, والأحداث الأخيرة فى 
أفغانستان والعراق -أن يزيد قضية الاهتمام بالإسلام؛ وبدأت تُكْتَبُ مقالات 
يومية عديدة في الصحف و المجلات. كما راج توزيع عدد من الكتب 
والترجمات التى ستكون مفيدة للبحث المستقبلي» الذي سيقرر كم منها 
يتمتع بالمصداقية و الحياد» و كم منها يغطي فقط احتياجات صحفية أنية. 

وأخيراً فقد قامت كاتبة هذا المقال بدراسة بعنوان «الإسلام الشيعي؛ أبعاده 
الاجتماعية والسياسية في الشرق الأوسط» (سالونيك 2005م)» والتي تتعر 
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لكل الأحداث السالف ذكرها مع تقديم تفصيلي للإسلام الشيعي. كما 
اشتغلت بتقديم و تحليل دراسات الإسلام في اليونان منذ بداياته و حتى يومنا 


24 
هذا . 
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7 "تعاليم الإسلام عن الآخرة" ؛ حواية كلية اللاهوت بثيسالونيكي 20 ٠‏ (1976) ؛ 61 صفحة. 
و ,أناموممع 9 +إتزميزة زمر ممع © م0أم معط أناناملر 12:0 ,«سدرش 10 0١‏ بمتلم»كههةا8 (امتؤيروة أمغم 411 


3319-0 .ى (1976) 20 
الإيمان و الأمل و الخلاص فى الإسلام » ثيسالونيكي 1978 + 194 صفحة. 
و ع قأ(عى 194 ,1978 جهعنأنا85601.0© بنبتله1[ 0 050 دأم مه نم عأجلة ,11151 
” تعاليم الإسلام عن الإنسان. ثيسالونيكي ٠1979‏ 61 صفحة, 
.0ع 61 ,1979 بعتا امقوىنىع0 ,نبقلد[ 20 نهم متتهمه010 00 فام0جهه أمم: 11 
9 تاريخ الأديان ب- الإسلام. دار نشر بورناراس » تيسالونيكي » 31995 ٠‏ 463 صفحة. 
جمقلتعه 163 ,1997 رمنانمج0ى25© نمه نامناه11 .قاع رنبفئه[ 10 “27 «دمتفبردعءبه ,م0 نجه وأجرم10 
'! "الإسلام : عرض موجز لمبادته و قيمه " فى عمله : الإسلام في المناهج التعليمية اليونانية ؛ حولية كلية اللاهوت بثيسالونيكى » 
سلسلة جديدة ( ملحق 2 من العدد 2) » ثيسالونيكي 1996 » ص 1-149 19. 
2 للاطلاع على هذه الأعمال انظر غ. زياكاس " حوار قسم اللاهوت فى جامعة أرسطو بثيسالوتيكي مع الإسلام" » حوار المسيحية 
والإسلام بوصفه واجباً عاما » دار نشر باراتيريئيس » ثيسالونيكى » 1998 » ص 22-21. 
1167161100 تاماعتع:0همامم 00> ومماإمزذمهع0© 711 ومعمرر در 00 به0إمنفدة 0©)ي 200 .م1 
م11 ,قاع ,1601/7010 نكمم ونه اله لسؤامنرهانا 7210210 >1020(0ل 0 ,سرفذه1 6 عبر ورهتاجامجمووع © 
,21-22 .ى ,1998 ,ركرأبامفوىىع 6 
65-74 (1995 10122 رلخذ 15) 21 ه1نمةاك راع 170و[ "مععع2 0 م1 سمأكقعسلظ غه جاتلمع 2 ع1" 
قارن المقال نفسه في 
000 1[ 1 ز#[ز[1|[[ |[ | [ [ [ؤ[ز[ز[ؤ[ |ز|ز[| |[ | | |[ |[ |[ |[ |[ ز[ز[ز[ [ز [ [ [ 0ك 
-أ) طععدعوع 18 ممعم عاك عنتمصقاك] 1ه يسعلدعم لهنزه1 عط عز6 لعمتهموده ,رامول ,1994 ممامابرعجممدة 


التسامح 7 40خ ام 


رعأهقطءممتئهة 1هعتمعسبعظ عط مه عنادءن) ع«ملمطء) عطا لمة (مقل2ه1لمقصصسم ر,ممتكتدقميه" غتوطالم 
,”وأنسة متك مذ لمتوعسل8 2ه نرطمهوهاتطط عط1“ .70-81 .م اأعكله ,1994 ,لسقاعع هدك روغ ط مسقم 
49-58 .م ,1996 بعهتاد 3-5 ,رصقلن لحتقسطسطظط .جه ,د«مقماابعدمن) «متعة 7ن)- ب ااعبتابطة 112 زه كع 1امععع مجر 
قمهناك نعطت صق عستادودة8 معوجسطعط دممقدماءتاتتو© سه سمتكندمعمه-00 08 ععلعورظ امعلءه)8115 لسة دعامرعمتم» 
ولا أأعنتابة تع سعط تسمتاوداء 11ب نجه مناه بعجره-00) زه علطاعءررورع2 “تمستصع!8401ة لعنط]' عطا ؤه غطونة عطا دز 
1997 عهسل 3-5 مناه أ ساكده© ممتائامط-ستامدابة "أ8) بصبصصع) مكل[ عج[1 عره عبكت عط1 جره وربوناك ا هترم 
عل د ممتقمرا تاعوط 0صة ممغمععمهه© 01 عع ئاتطزووه* .1997 بملمقاعجع اج ة- تروط قطن ,زوع ءانآ -التطمهاة1 
,*”تصتاتصمع [ائمم لعتطا عط 2ه وبح عطا ده كستافسكا8 لمة كصمتامعطات) مع عط مملعع1 لمة عموعط 15 عنع مأوت 

,377-397 .م ,(2000 رموتدهطمدناك ,« قعدموععنج ععللذةا » سملاعع0011)) دمامد«ما دمزرعاماء ن عترع 97 كعمو ررم اغا[ 


3 نتحدث عن أعماله : أرسطو فى التراث العربي» مطبعة جامعة ثيسالونيكى 197ي-1980 ٠‏ 184 صفحة,. الآداب اليونانية 
و أرسطو في التراث العربي ؛ مطبعة جامعة ثيسالونيكي 11996 » “.3-“ن + 184 صفحة. 
ش) 2 ,معنطو«لر_وععور0 ,”مده وأطهعة مدتاعام)كسيف-ه0نه5م عطا 02 صاعاءه عط 02 تمعاطمء« عط م0“ 
39-0 (1983 
213-7حولية كلية اللاهوت بثيسالونيكى 27 (11201108”)1985' عأطهعة عطا مأ كعمتاك/7ا سقتاءاماكسة-ه00باءدم ع 
,“130011 عتمعداوآ-ء اطدعف لة أمدظ مملأدامطن) ما ألأوتامط) عاعور" 
العمل السابق: قسم الدعوة الرعوية و الاجتماعية 5 (ثيسالونيكى 1998م) ص 99-81. 
“1 ذ. ستاثوبولوس ٠‏ "النظرة التجديدية الدينية الفلسفية الحديثة للإسلام عند محمد إقبال (1938-1873)" ٠‏ ليموناريون ؛» أثينا 1973» 
ص 354-325 
006011 0106 مررنتى (1873-1938) 1قطن1 لقتستسقطدك84 دمع نت 11) ,و30دمجن0مجة .ىم 
.325-354 .و 1913 ,07]701يل ,00110/01010/ز!1/ ر«نيشةه1 01 و1اكماء ج0070 انعا 1714م ع0 
"!- انظر إيفانجيلوس ذ. زوماس » مخطط تطابقات علم دراسة الإنسان بين الكتب المقدس و القرآن ؛ ثيسالونيكى ٠‏ بدون تاريخ , 
المؤلف ٠‏ "الخليفة فى القرآن" ٠‏ دورية ماكيذون 6 (1999م). "الجهاد و الخليفة فى القرآن" » دورية المدرسة و الحياة 6 (1999), 
"الثقافة اليونانية القديمة فى العالم العربي إبان فترة الدولة العباسية" ء منشورات التعليم الابتدائي بجامعة ذيموقريطوس بثراكيا 
(1993م). 
0 كنا 6000© ,ج0](م007:07م0لب0 +إعزانة0 م70 02 ؟(1/7110(/ 6200/7 بوازتهأ/ةعبزة ,وسرنةه2 ١خ‏ .لوك 
و 0 نكا ؟لتأيجاياًة 0» .(1999) 6 «فنانعجه11 6ا105م8 ,«نامأبصسمه0 ]1 نامع واتلقط؟!1 0) ,ناماة 100 
منزهنها نعناتزهم0 6501 [000111)م0ن مانت 33ع10ميزم0 11» .(1999) 6 ززم2 نمم موأعةميزة نعناةمامة: ,رج« نلقط]1 
ناماع أصامنززتأك +570101620017[ ج0110 ازنك انه م11 ,«ناش 8808م اناد يومأق>مونادة 616 [أزمع برد كما 
,(1993) جرونةم0 «ومابرزه جع ه11 
وعن الجهاد خصيصاً كتب الأستاذ إلياس نيكولاكيس » الجهاد والحرب المقدسة في الإسلام؛ دار نشر كيرومانوس » تيسالونيكي» 
9 1994 م, 
,21994 1989 ركنأ نام نههم06 و0 قروم ك1 .8ع ملبقةه1 :0؟ جمنزعا0»: جنمعة 0 .مت بررة 1 ,2/0301 112105 
6 بينما لا توجد دراسات أساسية عن تاريخ الإسلام فعلينا أن نشير إلى أنه في أقسام التاريخ في جامعات أثينا و ثيسالونيكى و يائينا ثم 
إعداد رسائل دكتوراه في موضوعات تتصل بالعلاقات الإسلامية اليونانية و الإسلامية البيزنطية على يد دارسين عرب » الذين درسوا 
التاريخ فى الجامعات اليونانية محل الذكر. فى جامعة ثيسالونيكى: رشاد أ. خورى ؛ العرب و البيزنطيين. مسألة أسرى الحرب» 
ثيسالونيكي » 1983م. حسن بدوى ء التنظيم الإداري في مصر إبان الفتح العربي؛ مواطن التشابه و الاختلاف مع النموذج البيزنطي» 
ثيسالونيكي 1989م. وفي جامعة أثينا: هاشم إسماعيل جاسم إسهام في استكشاف موضوعات كاب ثغور و عواصم؛ طبقا للمصادر 
العربية ؛ 969-950 ٠‏ أثينا ٠‏ 1982م. جورج أزار نجار ؛ التاريخ السياسي لدولة المماليك الأولى تحت حكم الناصر محمد بن قلاوون 
( 1341-1293/741-693م) طبقا للمصادر التاريخية و كتب الحوادث عن فترة المماليك » أثينا ؛ 1984م. عادل م. سليم الوظائف 
الحكومية فى مصر من 284 حتى 451 ميلادية » اثينا » 1984م. طه حيدر أبيط ء العلاقات التجارية بين الخلافة العباسية 
والإمبراطورية البيزنطية في الفترة 969-750 أثينا » 1988م. و في جامعة يائينا: جمال الطاهر » العلاقات البيزئطية النوبية: إسهام 
السودانيين في الدفاع عن مصر البيزنطية؛ يانينا » 1994. 
700110 10 .أوناممو80 عمد جع/هم4. مطةلاواع0ع0-اى تتمطك]آ .لى 50مق8 :وروأ تمنوومع0© مارم مم11 
,770 نإل 1/6 00700017 (10زمنام1ك ,1830851 سددهدآ1 .1983 رصتاأدمجدهووع© ,مقلم «اممد شع تماريته نانم 
.1989 ,رونأ ام ق0ه0ة© ,مسصعزمج ممه( 10 منبه جذم0صهنة نهد م001 .072101هم» أماتردمه +17 56م 
«ممجؤبرزة0 (ادهن 0بروع0 00 «نوزاناقع م012 277 ج21 20/8017 ,تسعدفول [تهم:كآ دمعدمةة] :0ق مالر ماع11 
تقعط كمع نم0 .1982 ,70أ0ه ,950-969 ,ناثةز7 020711057 ناماه 7م700 277 ]7ع :1م400 تمر ونامبرنو9 مادم 
منمة الست 500 وأعلهه( م ننه ممتفمر ؟دمعذم؟[ نمهنتعزه0تتببهالا 700:00 160 وأممم1 (متصدمم 87 عوزهلة 
6 7717007 7201/0(/00:01100910 01 «انه م160 «ا0م زعمة ([693-741/1293-134) «ناممئم] ممرر «محمبببيةيردماة 
0 006 ,070 017 جاع0ة0 ينات |اناوع07508 01 ,متسذاء5 .آلآ [عهط .1984 ,80180 وتبزمت جتمبعر«متعبرملا 
10670 دم الؤمتعنر جتعمفبره ج1706ممهنرة 01 كل[ 111062 قطه1' .80170,1984 ,كدر [45 0 جم 284 
هنتلزأهامعبه10 1 ,1988 ج0/ز[03ية ,750-969 75521080 77 :نتم 02016070010 جززنتاة و8 ج277 لم امت وننمة 
؟/50/1 20 1716 الزن 05177 «اتانجه 2,006 5007 [017نزنات 17 00د موجن2 بتتطه 81-1 لقصو “له ب مم1 
0/1994 ,امقر أ 
7 أكما مسبق وأشرنا فقد عالج الأستاذ غ. زياكاس هذه الموضوعات: المذكورة أعلاه. في قسم الفلسفة جامعة ثيسالونيكى أجريت دراسة دكتوراه وأحدة 
فقط للمصرية فائن عبد العظيم عبد الباريء "الفلسفة الأولى”: للكندي ؛ العناصر الأرسطية و الأفلاطونية الجديدة؛ ثيسالونيكي» 1979م. 


التسامبح 8 10الفق آذ 


يم مقلع معمابه ,41-3701 ههه سمأودوملنب فم 8ه ,مقط اعلطظ' ستعداعقطق' سعنة] عدة رومعفات .م16 
.9 ,إكتأنام0ههمع © ,ماع ز0201 أعببدادمعمن معد 
8- قي ثيسالونيكي يقوم بالتدريس دارس التاريخ المصري حسن بدوي ؛ الذي علاوة على رسالته للدكتوراه المذكورة أنفا - كتب الأعمال الثالية: 
مذكرات جامعية : مقدمة لتاريخ العالم العربي الإسلامي و نظامه الحكومي؛ ثيسالونيكي 2000» 153 صصفحةء أوفست » و الحضضارة العربية 
الإسلامية (القرون 6 - 13) ء ثيسالونيكى 2001» 128 صفحةء أوفست, هذه المذكرات نشرت منقحة من دار نشر قانياس عام 2003 بعنوان مقدمة 
لتاريخ العالم الاسلاميء الجزء الأول. 
3 ,2000 686507017 ,اروم (ا0انبمرى 020/701 102 |7 دنطة (م0 ك1 1/0 01 0أم 100 مزجن الزنم رمس كط 
باع كه يعقتئعى 128 ,2001 رعنأامنهسمع9 رين *65-13) جفبرم للم ؟مهاائزه 4208076 لمك رأعلاه رعق عه 
.03 ,81/06 ,60ج ,و1000 درن ,ومنرومع! ثم «انبمله[ 200 بومأممسم[! نارتده الزن جم ماطط 
وفى كلية الأداب جامعة أثينا تقوم بالتدريس الأستاذة إليني كونذيلي. من أهم أعمالها كليلة و دمنة الذي أجيز كرسالة دكتوراه عام 1989م في جامعة 
لوفان الجديدة » وعملها الحديث مقدمة في الأدب العربيء دار نشر إلينيكا غراماتا ٠‏ أثينا 2001؛ 516 صفحة. 
عع لجعي 516 ,2001 ج310 0 لظ ,ناته لبلةم'1 شعنال 133[ ,.قعاع ,لاانرنما ممه وابجرعدم رملا مارصه رس عوط 
و في ديسمبر 2003 تم إصدار مجموعة شعرية للشاعر اللبناني أدونيس من دار النشر نفسها و ترجمة الأستاذة ذاتها. وفي كلية الآداب بياليئا يشتغل 
الأستاذ إلياس ياناكيس بالأدب العربي و الحضارة العربية : 
مك0 2ه واتدعع اتدنآ عطا ما لعالتمسادد متمعط]' .كمتيبرو[ط عأء[زموتسل كزه «مذالدهر عتطه جا عا م عنتن«مجرماة ب[ 
,2 ,0100 ,تجطامهوه1أاط ؤه عماءع20آ عط ه ععوعل عطا :10 
انتقال الحضارة اليونانية إلى العرب بين القرنين 10-8 ميلادية . جامعة يانينا » 2001م, 
,لاها لت ألا0ا1000 متن ]11000876 ,طم .بو 096 [-كك8 مجعو ملك ؟نمعه جمأوممم زاب وأورادارتتئلع جرد رومققعر 1[ 
99-1 (1983) 11 .701 رمع1طه ب مع6702 ,"قصصرتا ذه أمععدمن ع1 
"الرياضيات اليونانية القديمة قي التراث العربي" ؛ حولية كلية الآأداب جامعة يانينا "ذوذوني" 30 » (2001): 318-295» الفكر اليوناني في بلاط 
الخلفاء » جامعة يانينا » يانينا 2002م. 
17 نان هئ]01 نت ,<[8001نم50 |أمناتزممه 0177 وقن 270 1666من[1 هل وقعنال]جققع جعاعيرمه »)01١‏ 
موجه [البافءه أوناسلئع 18 ,295-318 (2001) 30 «ارحشة هل مومب ووس[ «اممأ/ررجموبعو11 وإتاميزة وزهتومهوم1:ة 
0021 ابا بنارا )10 ,030106701 10 منرر زا م ءبع بمه1 1 ,نحجمةتولتم بز تاماه سه 
عل عأطاءتطعدع© عن التمطءمائعج ,د«وءأوتوطط و'علأمأماعمة غه نزمهن) 13*5ق31-88 مبرهدن-[ قططة غه عستطعتساة عط1» 
251-8 (1993) 8 لصضه8 (اأقاتيع زدلآ-عطاءه ورمدع[ه7]) «دعققطممعدو11 معطءناحصةادآ-طءعوتطمم 
157-17 (1995-96) 10 رناتء.مه ,«وعلو توا وعاغأمأقعط اده اقلت دتجمهن غدمآ ستعلمةجعلام صرهطا مأامعموم "1 
245-02 (1998) 12 ,ااع.مره ر«لأه]؟ لمة ععدا2 مه كنهممم0أئطط صطمل غممتدعة تلخ" مط قجطهك» 
؟' عن هذه الموضوعات كتب الاستاذ غيراسيموس ماكريس : الإسلام: قناعات وتطبيقات و اتجاهات » الينيكا غراماتا » أثينا » 2004م, 

4 01770 متمد دنم 1 بأعار1813 وتعم10 تم مهندم 11 ,وام | 1127010 منر6 15 
أن أومطء5 دملدم.آ 5131١‏ ,مم3 كرو اأنن) هنتطترنةا 11 :ترمزددهعوو اأتباجق فته #رمأجةاعا[ رمعدره 01 ادأعمر 
بواتادةك! ابه ##وأوكععوو اجتناو3 نطتعاكمام عارلو ه02 .1991 بدملهمآ ,ععدواءة امعناتاه2 لمة كعءتسمممعء8 
جاتودء حتمتآ ممعادع بجطاته11 ,تناك عط/ دز كماد درط 7مطناك ع 01 نك 02115 77ععكع 2[ 5126 ع1ن0اتته (زمقاعن طوددم0 
عط©ا عه غآن0 ممنوقعووه20 العتم5 قتناطسط عط رتقه1-5 لهسطمة لمة كتعلو84 .0 .2000 ,صمافة؟8 رووووط 
,56011855 أهدمتتههتعنا .لنتمن8 هتنت وء ف :ا اآبن) اوسمة عذطا :عدلء العا[ وتبعبده/1! ,"شدليك 

بطع تاملظ رتتعصدطط لأنوية5 0هة 21-5265 لقسصسطق .81 .1 ,ماوعا 

0 انظر: ي, مازيسء "الإسلام و الحداثة: مسألة النظام البنكي الإسلامى": أرشيف التاريخ الإقتصادي 1 (كيركيراء يونيو-ديسمبر 
1 "دراسة في السياسة الطبيعية للإسلام"؛ جامعة إيوتيو (كيركيرا 1992-1991). جغرافيا التيار الإسلامي في الشرق الأوسط 
أثينا 1992. السياسة الطبيعية للمياه في الشرق الأوسط دار نشر تروخاليا ٠‏ أثينا » 1996م. الطرق الإسلامية الصوفية و الإسلام 
السياسي الإقتصادي في ثركيا المعاصرة: دار نشر بروسنينيوء أثينا 2001م. 
«0أتبز مك رو هته وده امعتاياة07م؟ نامع تاهما 010 [1750001م72 [1 :يلزه انام صر ناماع 1ع سزك163» ,110:1 .1 
ر«نرشنك1 600 نامل 1/6010 رصى إتذهقرجة» .(1991 ومامتإبرف عط وجماران10 ر0ملوامغك1) 1 0م10 وزمتتنرزهنام01 
بأتامتوتال مقاب[ رده ؟معمبرزمه: نمعتآببمةه: 200 مأوومرزمع 1 .(1991-92 بدمنهامغك1) مالرهممع ص11 مالرة1 
0 ,1996 ,0ه ,10020310 .8ع ,رتزمتوتا رامقالا ره «تمعةة7 مه أوبعبامعمة 1 .1992 نراقم 
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الوتائفق الوقفية وجورها 
فر_إنرلع تاريخ الحضارة الءمللمية 


محمح مرسرل محمة(*) 


من الواضح أن مفهوم الوقف في العالم العربي والإسلامي يستند بقوة إلى 
الخلفية الدينية» فاستشعار المسلم لدوره في الحياة انطلاقا من العقيدة 
الإسلامية أدى إلى تلك الفعالية الهائلة لنظام الوقف في التجربة التاريخية» 
كما نلحظ أن تراجع الفكر الإسلامي وضعف العقيدة الإسلامية في توجيه 
القضايا الكبرى في القرن التاسع عشر وحتى منتصف القرن العشرين» كان 
لهما مظاهر عديدة» منها ما رافق تلك الفترة من تراجع بين للنظام الوقفي 
وتطبيقاته. كما أن ما يحدث في عالمنا المعاصر من عودة فاعلة للفكر 
الأسالامى والرعة الغارمة في بعددره مقيرو ع سصاري إببلامي على رهم ماين 
المواقف تجاهه - رافقه أيضا اهتمام كبير بمسألتين تنطلقان من الخلفية الدينية 
ولهما آثارهما الاجتماعية والاقتصادية وهما الوقف والزكاة . 

وإذا كانت صناعة الحضارة الاسلامية قد مثلت ملحمة عظمىء نهضت بها 
الأمة على امتداد قرون عديدة.. منذ أن خرجت هذه الأمة من بين دفتي القرآن 
الكريم: صانع عقيدتها وشريعتها .. ومؤلف وحدتها .. وموضوع علوم شريعتها 
.. ومصدر الصبغة الإلهية لعلوم حضارتها .. وناسج المعايير التي عرضت عليها 


التسامح الزكانا: 000 


مواريث الأمم التى سبقتها وعاصرتها . 

كان المؤسسة الأم التي مَوَلَتْ صناعة أمتنا لهذه الحضارة الإسلامية - ولم 
تكن «الدولة» ولا «الخزائن» هي التي صنعت أو مولت هذه الملحمة الحضارية 
العظمى! 

فالمالك الحقيقى للأموال والثروات هو الله .. وللإنسان فيها ملكية المنفعة 
الجازية ‏ التى تطلق حوافز إبداعه في التنمية والاستثمارء وفق عهد 
الاستخلاف. 2 

لكن .. أما وقد جاءت صناعة الحضارة الإسلامية بواسطة «الأمة»» فقد 
اقتضى تمويل هذه الصناعة قيام مؤسسة التمويل الاجتماعي التي تحرر المال 
من استبداد الفرد ‏ فضلا عن الدولة » وترده خالصا لملكية الله ليكون وقفا 
على العمل الحضاري العام . 

لقد نهض الوقف فى الحضارة الإسلامية بهذا الدور .. دور إعادة «الملكية 
المجازية» في الأموال لواف إلى «الملكية الحقيقية» فيها .. وهنا يرد «ابن 
حزم» على القائلين بأن الوقف ‏ الحبس - يخرج الأموال من ملك الواقف إلى 
غير مالك - يقول: «إن الحبس ليس إخراجا إلى غير مالك» بل إخراج إلى 
أجل المالكينء وهو الله -سبحانه وتعالئ-]؟ . 

ولامكانية «إنشاء» وقف فلابد أن يكون ذلك من خلال «وثيقة» أو «حجة 
وللوثيقة أو (الحجة) أهمية فى تحليل العلاقة بين الأوقاف والدولة ودورها ‏ أي 
الأوقاف ‏ في مجال علاقة المجتمع بالدولة. 

والوثيقة الإسلامية: صك كتب ليكون حجة فى المستقبل لإثبات حق أو 
التقيد بالتزام» سواء أكان ذلك بين طرفين أم بإرادة منفردة واحدة» كالوصية 
والوقق: 

والواقع أن أول وثيقة وقفية في الإسلام هي وثيقة عمر بن الخخطاب ونصها 
الكامل هو : «هذا ما أوصى به عبد الله: عمر الأكوع, والعبد الذي فيه» والماثة 
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سهم الذي بخيبر» ورقيقه الذي فيه» والمائة الذي أطعمه رسول يك بالوادى» 
تليه حفصة ما عاشت. ثم ذَوُو الرأي من أهلهاء ولا يباع ولا يشترى» ينفقه حيث 
رأى» من السائل والمحروم . وذوي القربى» ولا حرج على من وليه إن أكل» أو 
أَكلُ» أو اشترى رقيقاً منه»*. 

كما أن وثائق الوقف عبارة عن صكوك شرعية تسجل في المحاكم ويشهد 
عليها الشهود وتتضمن أن فلاناً قد وقف مجموعة الكتب في دار مستقلة أو 
مدرسة أو مسجد أو رباط» وتحمل مجموعة من الشروط التي يجب أن تتبع في 
إدارة الوقف» وتبين قائم وقفه في سبيل استمرار الاستفادة منه على المدى 
الطويل» وأقدم نماذج هذا النمط كانت ترد ضمن وثائق تشير إلى ما تم وقفه 
من أوقاف متنوعة على مجموعة متباينة منها المسجد والرباط والمدرسة 
والمكتبة» ومن أمثلة ذلك وثيقة وقف عمر بن الطاب ووقف الحاكم بأمر الله 
الفاطمي المدونة في عام 00 0ه والتي تضمنت ما وقفه على الجامع الأزهر 
براشدة والجامع بالمقس ودار الحكنة » وهناك مجموعة من وثائق الوقف من 
العصر المملوكي تضمنت قضايا تنظيمية تتعلق بمكتبات المدارسء مثل وثيقة 
وقف السلطان الغوريء ووثيقة وقف السلطان فرج برقوق ووثيقة وقف جمال 
الامعا دا وؤثنقة وفنا ]لاميرصرعتمش”. 

وقد تضم وثيقة الوقف عند الإشارة إلى ما يخص المكتبة: عناوين الكتب 
الوقفية» وفي هذه الحالة تأتي الوثيقة ة في شكل كتاب مجلدء كما هو الحال 
بالنسبة لوثيقة ثيقة وقف مسجد محمد بك أبى الذهب في القاهرة والتي جاءت في 
كتاب صفحاته 116 صفحةء اعتنى بإخراجه عناية كبيرة من حيث التجليد 
والورق وجعلت الصفحات في أطر مذهبه”؛ والنص المتعلق بوقف المكتبة 
يبتدئع من الصفحة الثالثة 56 وبدايته «.. وأن مولانا الأمير محمد بيك 
الواقف المشار إليه أعلاه وقف أيضاً وحبس وسبل وتصدق لله -سبحانه 
وتعالى- بجميع الكتب الشريفة الجليلة المقيدة التي حوت القرآن وأنواع 
الفنون من تفسير وحديث وفقه وشروح ومتون وغير ذلك مما يأتى بيانه فيه 
المشتملة بدلالة الدفتر المكتتب في شأن ذلك على مصحفين ا 
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تعداد وذكر العناوين التي وقفتء تذكر الوثيقة بعض النقاط المتعلقة بتنظيم 

الاستخدام والاستفادة منهاء وما يتطلبه الحفاظ عليها من عقوبات تنزل على 

خازنها عند التفريط..8 
لقد كان للوقف دور مميز في تقديم معطيات فنية لها دلالاات تاريخية 
واجتماعية واقتصادية أدت إلى إثراء التاريخ الإسلامي» فمن خلال الوقفيات 

ووثائقها تم إبراز العديد من المعالم: 

أ- تم التعرف من خلال الوثائق الوقفية على المعالم العمرانية والأراضي 
الزراعية وأصحاب المناصب وأماكن الأوقاف والعملات والمرتبات 
للموظفين وتقديمات الأوقاف والمستفيدين من الوقف كذلك التعرف إلى 
أسماء عدد من أمراء المناطق وكذلك أسماء عدد من الأعلام ومن لان 
ومواقع عمرانية كثيرة والأسواق» والعائلات؛ وأصبحت الوثائق ق الوقفية 
تشكل متدرا ينا للمعطيات الطبوغرافية التي تعلق يقزية أو هدينة أو 
حتى منطقة بكاملها (...)» فالوقفيات تحفل بوصف وتحديد 0 
والمزارع التابعة لقرية من القرى» بحيث تساعدنا كثيراً على إعادة تصو 
الوضع الطبوغرافي للقرى كما كانت عليه قبل قرون» وخاصة بالنسبة لك 
القرى التي اندثرت وتلاشت معالمها مع توسع المدن واندماجها فيها”. 

تعكثر الوثاتي والسجلات الوقفية مستندات لا يمكن الطعن فى صحتها 
0 لإعادة إحياء التراث اللإسلامي» وإعادة كتابة التاريخ وقلب 
المفاهيم التاريخية التقليدية؛ فالوثائق الوقفية تمذنا بأعداد الوقفيات 
الإسلامية وأماكنها المشرذمة والمتعددة» وأوقاف السلاطين والأمرا 
وكذلك بأسماء الشوارع والأحياء والخعانات" التي اندثرت وأسماء 
المفتين والبطاركة والشكنات العسكرية''. 

ج-أهمية الوثائق الوقفية: فهي تعتبر بمثابة تراث وطني لا يقدر بثمن» ومصدر 
لاغنى عنه؛ فبدون الرجوع إلى وثائق الوقف لا تستطيع المصادر التقليدية 
تجديد نظرتنا للأحداث وإعادة حكمنا على الوقائع التي تعطي تقارير دقيقة 
عما تصفه من قرى ومن منشأت» من ثم فإن فائدتها تكمن في فتح أفق 
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جديدة للتاريخ الاقتصادي إلى عصور لا نعرف عنها الشيء الكثي 2 . هذا 
فضلاً عن التحف الغنية التي تؤرخ لفترة زمنية معينة» والتي يعود أكثرها في 
ملكيته إلى الأوقاف» فمن معروضات متحف الفن الإسلامي بالقاهرة» 
ومعظم معروضات متحف دار الكتب المصرية بالقاهرة» كلها عبارة عن 
بحن متقولة موقوقة على “المساجد والمدارس ونا إلى ذلكء وكذلك 
التحف الموقوفة على العتبات المقدسة13 
وتتضح أهمية الأوقاف من خلال الوثائق المنقوشة على الجدران أو 

المحفوظة في المحاكم؛ وخاصة لدى الباحثين 0 اختلاف تخصصاتهم: 
لما لها من عناصر فنية جمالية» وما فيها من معطيات مختلفة ومضامين» فهي 
تصلح مادة فنية لدى المهندسين والخطاطين والمعماريين لجهة خطوط 
الكتابة وأتواعها وأشكالها وتناسقها وأبعادهاء كما تصلح مادة مهمة لدى 
الباحثين الاجتماعيين» ومصدر معلومات غنيًا للمؤرخين والباحثين في 
تعبارط الملان: والتظوو النذوانى > والداوسي قن المثمالاك (الاقتسيادية 
وفروعها التتجارية والصناعية والزراعية: والمهتمين بالحركة الثقافية والحياة 
الدينية: وللماليين الذين يرصدون تطور القيمة النقدية والعملات» 
وللباحثين في أنواع الوظائف الدينية أو الطبية أو العسكرية» ومخصصاتهم 
الشهرية أو السنوية في عصر من العصور»ة أويل سحلت لنا الوقفيات كل 
ما يتعلق بالأملاك وكيفية التصرف بهاء ووصفت المتشاك المعمارية وطقاً 
دقيقاً يتخللها مصطلحات فقهية يستطيع من يدرسها بعمق أن يربط بين الفقه 
والعمارة ربطاً دقيقأء بل تعبر هذه المصطلحات أحيانا عن الوظيفة الدقيقة 
للمكان5 , 

د-مصدر متنوع : فحرص الواقف على تدوين الوقفية بشكل مفصل وعن موقع 
كل منشأة ونفقاتهاء وهذه الوثائق و تتعبر فايرا هما لدزاشة التاريخ 
الاقتصادي والاجتماعى والسياسي والديني والثقافي والحضاري» فمن 
هذه الوفائق جد وكمية كبيزة من السعطيات ا 
والحمامات وأقنية الري والجسور والخانات والإستراحات والمدارس 


التسسامح زهما! :01114 


والمستشفيات»» وبذلك تظهر مدى الأهمية التى يشكلها الوقف في دراسة 

التاريخ من مختلف جواتبه» بل لا يمكن «تجاهل الوثائق الوقفية في دراسة 

التاريخ الحضاري»19 

وهناك الكثير من الفجوات والفراغات التى لا يمكن تجاوزها إلا بتوفر «مادة 
نافحية خديدة خير قائلة للتحريتن أو التزوي وق الجتكزر أنهذه العادة لا 
تجدها خارج وثائق الأرشيفء» وقد يكودٍ در الأساسي منها خاصًا بمسائل 
الرقكة :وعد اما جد ستحلات: لوقف تقل المصدر الأساسي والمادة الخام 
لكل مؤرخ أو باحث في قضايا التاريخ الداخلي لأي مجتمع إسلامي؛ 
فالجوانب الغامضة أو غير الموجودة من التاريخ الاجتماعي والاقتصادي 
والثقافي لا يمكن إيضاحها والتعرف على وقائعها وتلمس خصائصها خارج 
معطيات وثائق الوقف»» وهى مستندات لا يمكن الطعن في صحتها مطلقاًء وأن 
إعادة إحياء هذه الوثائق والسجلات سيؤدى إلى إعادة كتابة التاريخ وقلب 
المفاهيم التاريخية التقليدية"!. 


ولا يمكن تجاهل ما يمكن أن تؤدى إليه دراسة الوقفيات من تخدمة لتاريخ 
الكعات من جانبين: الجانب التاريخي» والجانب الباليوغرافي أو الخطي. 
فاعتماداً على المخطوطات الحاملة لوثائق الوقف فإنه يمكن تاريخ تم كيد 
من هذه المخطوطات وتعريفهاء ومما يساعد المهتمين بعلم المخطوطات في 
دراستهم المخطوطية هذه هو وجود هذه الوثائق الوقفية على ظهر الأوراق 
الأولى من المخطوطاتء وأحيانا فى وسطهاء كما توجد هذه الوقفيات فى بعض 
أجزاء المخطوط أو في جميع أجزائه؛ أما الجانب البالوغرافي أو الخطي» 
نتمكن للباحث في المخطوطات أن يحل رفور عتابة طالها ال صاحبها 
00 2-7 مخطوط مجهول المؤلف يكتشف من خلال مقابلة 

قفية له عليها اسمه بكتابة هذا المخطوط18. 


لقد شجع الوقف على تمتين العلاقات بين الشعوب والتمازج بين 
الحضارات»؛ فوجود الوقف شجع السياحة والتنقل بين المناطق وأعطى الشعور 
بالأمان» لمن يقوم بذلك بأنه لن يضيع أو يجوع. وهو ما سمح لابن بطوطة 


التسامح 6 015]تذكفاعكذ 


(الرحالة الشهير) أن يقوم برحلته؛ «فقد تمثلت الأخوة الإسلامية في بناء 
الكثير من الزوايا والمدارس والربط إذ سمح هذا النظام لابن بطوطة بالقيام 
بأسفاره» فعلى امتداد الرحلة يذكر ابن بطوطة نزوله في هذه الزاوية أو ث2 
وتيت عندقا أصبح موسراً من جراء العطايا كان ينزل هو وصحبه في هذه الزوايا 
التي تؤمن لهم المأكل والمشرب والمنام» وبعض التقديمات المالية عند 
البسفر أخياناء ولا شك في أنه قد استفاد من التسهيلات التي تقدمها الأخوة 
الإسلامية عندما جاور عامين في مكة. وهو ما حصل مع ابن جبير (رحالة 
ا الو و ل 0 
الإسلامي من عناية بالغرباء» ولا سيما إذا كانوا من رجال الدين وطلاب العلم 
والمشتغلين بهاء فقد كانت هناك أعدادٌ من المغاربة نزحوا إلى المشرق إما 
للحج وإما خلاصاً من الأخطار التي تعرضت لها بلاد المغرب والأندلس 
أواخر العصور الوسطىء وقد وجدوا رعاية بالغة من خلال العديد من الزوايا 
والمنشأت المخصصة للزهاد والمسافرين والفقراء التى كانت ترعاها وتصرف 

غليها الأوقاف3 . ١‏ 
إن ما قام به ابن بطوطة وابن جبير وغيرهماء وما قدموه من تعريف بالمناطق 

والعادات والتقاليد - لم تكن لتحصل ولم نكن لنطلع على هذا الإرث العظيم 

من التعريف لولا وجود الأوقافء وما تمده للأماكن التي أوتهم ورَعَنْهُم؛ بل 
كان نجاح هذه الرحلات 2 دليل على عظمة الأخوة الإسلامية» وما تقدم 

للمسلمين من خدمات ا 
إن انتشار الأوقاف من خلال وثائقها في أماكن مختلفة من العالم الإسلامي 

كانت له دلاللات حضارية خاصة: 

أ- أن الكثير من المسلمين قد أوقفوا في مناطقهم وفي خارجهاء وهو أمر له دلالة 
على ما تتمتع به الأمة الإسلامية من تسامح؛ وهي سمة من سمات الحضارة 
الإسلامية المبنية على عدم التمركزء «فالازدهار الحضاري الذي عرفتة بخارى 
وطشقند وسمرقند وصولاً إلى مراكز الفقه والثقافة والحضارة غرباه كان ذلك 
في حالة موازاة إن لم يتفوق على ما كان في المركز في بغداد»21 


التسامح 7 1011الفكف تلطه 


ولكن ذلك يختلف تماماً عن الحضارة الغربية» «فشرط وجودها المركز 
والأطراف التابعة» بما في ذلك حضاريا وأيديولوجيا وثقافياء أما الاندماج أو 
التساوي بين المركز والأطراف فيعني انفجار الوحدة وانهيار النظام الرأسمالي 
العالمي» كما يعني انفجار الحداثة الغربية العالمية؛ لأن إعطاء الشعوب حقا 
وحقيقة وضعاً حضاريا وثقافيا مساوياً لقرينه في المركز- يعني انتهاء الحضارة 
الغربية»؛ بل إن سياسة المجتمعات الغربية تقوم على «نهب العقول القادرة على 
تحقيق الذات بوسائل التهجير التربوي والأمني والبوليسي » وإغراءات إشباع 
الحاجات التى يحرم أصحاب العقول الذكية منها في مواطنهم؛ مواطن العالم 

الغالت»)22. 

ب- عدم التعصب في نطاق الحضارة الاسلامية لطائفة أو لطبقة أو لمنطقة 
وهو ما يبرز خاصة في المدارس والمكتبات والمنشاتٍ الاجتماعية» فقد 
جعل ذلك من الارتقاء الاجتماعي في الإسلام دا لكل الناس بما 
أتاحته أساليب الوقفء إذ لم تفرق أموال الوقف بين جنسية وأخرى وبين 
طبقة وأخرى.. بل سهلت للجميع الوصول إلى أقصى المراتب العلمية 
والاجتماعية والسياسية» وهذا التصرف على عكس ما يعمل به في الغرب» 
«فالغربيون في مإساهم الخيرية الاجتماعية» كثيراً ما يحصرون الانتفاع 
بها في مواطنهم من أبناء دولتهم» أو أبناء مدينتهم؛ أو ديانتهم)23 

ج-أثبت الوقف أن الحضارة تصنعها الأمة» فلا تحتكر قيامها فئة أو طبقة من 
المجتمع؛ وإنما يصنعها المجتمع كله؛ فالأمة بمختلف عناصرها وتياراتها 
هى التي أبدعت حضارة الإسلام» «والوقف كان المؤسسة الأم التي مولت 
صناعة أمتنا لهذه الحضارة). 
ويمكن توضيح علاقة الوقف بالأمة والحضارة -من خلال الوثائق الوقفية- 
- ارتبطت الحضارة الاسلامية بما أنفقه الوقف على عناصر عدديدة من رعاية 

اجتماعية وتربوية وصحية وعسكرية ودينية» في ضوء الوثيقة قة الوقفية فضلاً عن 
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المشاركة الأهلية في صنع الحضارة» فلم تكن الدولة هي الفاعل الوحيد؛ بل 
شاركها المجتمع المدني بكافة جوانبه» وكانت الأمة حاضرة: ومن هنا فإن 
الحديث عن أي مشروع لبعث الحضارة الاسلامية لابد أن يعني تصحيح 
الخلل الذي حدث في العلاقة بين الدولة والأمة» ولتعود للمؤسسات الأهلية 
والطوعية والخيرية دورها الفاعل» وفي مقدمتها الأوقاف في تصحيح هذا 
الخلل» وتمكن الأمة من إنجاز تحول حضاري جديد24 

-الحضارة تصنعها المؤسسات: وهو ما أبقى الحضارة الإسلامية حية فترة 
طويلة من الزمن» وذلك من خلال طبيعة الوقف المتجددة؛ وهي ظاهرة واضحة 
في التاريخ الإسلامي» فقد استطاعت المؤسسات التي أقامها الوقف الاستمرار 
والبقاء طويلاً» دون أن تتوقف عن أداء رسالتها عقب وفاة مؤسسيهاء في ضوء 
الوثيقة الوقفية ذلك أنه في كثير من حلقات التاريخ وعديد من بلاد العالم 
«توقفت المؤسسات الخيرية عن أداء رسالتها بعد فترة من الزمن يسبب وفاة 
مؤسسيهاء ونضصُوبٍ مواردهاء وعدم توفر الإمكانات المادية التي تمكنها من 
الاستمرار في أداء الرسالة» مما يضطرها إلى طلب المساعدة الخيرية بين حين 
وأخرء حتى ت: تتوقف تماما عن العلم» أما في ظل الحضارة العربية الإسلامية فإنه 
قل أن تصادفنا هذه الظاهرة». 

لقد أسهم الوقف في تفعيل المعادلة الشهيرة: (إنسان وتراب ووقت) ينتج: 
حضارة» حيث كان له الدور الفعال فى الاستفادة من طاقات الإنسان والزمن 
بشكل خاص من خلال المؤسسات المختلفة: فقد انتشر التعليم في 
المؤسسات الوقفية بناءً على ما جاء في الوثيقة الوقفية » وبين كل أفراد المجتمع؛ 
حتى انتشرت الثقافة بين الخدم والفراشين والبوابين وغيرهم» ونبغ من الطبقات 
المتواضعة عدد كبير من العلماء. إن كل ذلك أسهم في الإعداد لقيام مجتمع 
إنساني يحمل قيما وأدابا رفيعة» وحصلت النقلة العجيبة من الطور البدائي 
للعرب والشعوب والأمم الممتزجة بهم في إطار الجامعة الإسلامية إلى نمو 
حضاري شامل أكسب هذه الأمة المتانة العقدية؛ والاستقامة السلوكية؛ والريادة 
العلمية» والفكرية» والنهضة الاجتماعية والاقتصادية» والرفاه والقوة والمنعة . 
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خلاصة القول : أنه يمكن التأكيد على أن النظام الوقفي في المجتمعات 
الأستلامية قد كيدل تماماء وأن الحال القائم هو غير الحال المنتظر من نظام 
الوقف الذي تم الإطلاع عليه من خلال الوثائق الوقفية » ونستطيع إبداء 
الملاحظات التالية المعبرة إلى حد كبير عن واقع الوقف في جميع البلاد 

العربية الاسلامية. 

1- إن المحاولات التاريخية القديمة من قبل عدد من المحاكم للسيطرة على 
ممتلكات وقفية من هنا أو هناك بعيدا عما جاء في الوثائق الوقفية لا تعدو 
أن تكون رغبة في تسلط ما أو في مصادرة لأرظن مة اليف معين» ورغم 
يع المتحاولات التى جرت قديماً من هذا القبيل فإنه لم يخل زمن من 
حاكم إلا وأسهم في تعزيز مفهومٍ الوقف وتوسيع نطاقه وتنويع خدماته, 
بحيث يشكل الوقف للدولة عدا في تأمين خدمات المجتمع وحاجاته 
المستجدة والمتغيرة باستمرار» كما بقى لدى الأفراد قديما تلك الروح 
المبادرة إلى خدمة المجتمع من خلال الوقف» وخصوصا لاستناده إلى 
دافع مهم هو الرغبة في الحصول على الثواب الدائم من خلال مفهوم 
الصدقة الجارية. 

2- إن إساءات المتولين في إدارات الوقف قديما والتي لا تلتزم بما جاء في 
الوثيقة الوقفية نجدها قد وسمت كظاهرة إدانة للوقف ووضعت ضمن 
الدوافع التي أدت إلى عمليات وضع اليد عليه؛ نراها ظاهرة بشرية طبيعية 
كان يمكن معالجتها بشيء من الضوابط التى تحد من إساءاتهاء وكان 
يمكن تصحيح مسيرة إدارة الوقف في حال اعتمد نظام التولية الجماعي 
بدلا من الفردية؛ فيتحول الوقف إلى مؤسسة واقعية لا تخضع لأمزجة 
شخصية إذا لم تحدن معالجة حقيقة فاعلة لهذا الموضوع. بل استعمل 
منبيا لإكراءات أدت إلى مرين من التليلة: 

3- الإحكام على م الوقفي بحجة إصلاحه وكقالفة بذلك بما جاء في 
الوثائق الوقفية » إلا أن النتيجة العملية أنها أساءت إلى الوقف بشكل ظاهر 
ل يفي على أحة وكان من سمات هذا اللإصلاح: 
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أ سوء الجهاز الإداري في إدارات الأوقاف الذي أصبح السمة العامة والمشهورة 
لهذه المؤسسة في جميع البلدان العربية والإسلامية» وبات يُضَرَب به المثل 
في التخلف لأن الإدارة ذهبت بعيدا عما جاء في وثيقة الوقف . 

ب- عدم الحفاظ على شروط الواقفين التي جاءت في وثائقهم» فقد جرى 
ضم الممتلكات إلى بعضها ووضع للواردات الوقفية ميزانيات عامة 
تقررها سياسات الحكومات بصرف النظر عن اشتراط الواقفين. 

ج- إن الأسس التي جرى الكلام عنها كثيراً في قدرتها على حفظ 
استقلالية الأوقاف واستمرارها قديما لم يكن لها دور فعلي أو أثر عندما 
قامت الدولة الحديثة بوضع يدها على الأوقاف والتصدي لإدارتها 
مباشرة مخالفة بذلك ما جاء في الوثيقة» إذ لم تلتفت إلى أي اعتبارات 
يمكن أن تحد من قدرتها تلك . 

د- اندثار الخدمات الاقتصادية والاجتماعية للوقف» حيث لم يعد للوقف 
حسب الوثيقة الوقفية دور ملحوظ في تنمية المجتمع ورفده بالطاقات 
المالية والخدماتية المتنوعة» وتحول العمل الاجتماعي الخيري إلى 
مفهوم الجمعيات المؤسسة بقرار من الحكومات واعتمادها على تبرعات 
الأفراد وهباتهم النقدية» وهذا ما جعل العمل الخيري الاجتماعي رهينة 
إرادة الحكومات يمكن منعه أو مصادرته في أي لحظة: ورهينة الوضع 
الاقتصادي لأفراد المجتمع لتعلقة بتبرعاتهم المؤقتة التي ليس لها صفة 
الديمومة كما الواردات الوقفية. 

ه- حصر مفهوم الوقف بالمسألة الدينية التعبدية المحضة:؛ فلم يعد يعرف 
من خدمات الوقف إلا العمل على بناء المساجد. وأن الصدقة الجارية 
مرتبطة بالمساجد وما يتبعها من مؤسسات خاصة بهاء وهذا ما ضيع 
شمولية نظام الوقف. 

و- هذه الصورة من الواقع الوقفي أدت إلى تقاعس الأفراد وإحجامهم عن 
المبادرة إلى الوقف لغياب مفهومه عن الأذهان» إضافة إلى عدم القناعة 
بما جاء فى شروط الواقفين المسجلة فى الوثائق الوقفية» وهذا ما يمكن 
ملاحظته في التناقص الشديد في عدد الوقفيات في سائر البلاد العربية 
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والإسلامية منذ بدايات القرن العشرين. 

لذلك كله نقول: إن نظام الوقف في العالم العربي الإسلامي قد تلقى في 
العصر الحديث ضربة قاسية أنهكت بنيانه» وقضت على أسسهء وضيعت 
مفاهيمه؛ وغيّبَتْ أهدافه» وألغت نماذجه الراقية» وحولته إلى مجرد ثروة في 
الممتلكات المتفرقة؛ أغلبها معطل لا يستثمرء وإن استثمر فبأساليب غير 
مجدية» بحيث لم تعد إيراداتها تفي حتى للمجال الديني الضيق 0 انحصر 
فيه الوقف. كل ذلك كان بسبب عدم الالتزام بما جاء في الوثائق الوقفية التي 
تحدد مجالات الوقف وأهدافه وشروط إدارته إلخ . 


4- إن من نتائج التبدلات الفكرية التي جرت في العالم العربي واللإسلامي» في 
الربع الأخير من القرن العشرينء إدراك أهمية مؤسسة الوقف وبداية تحرك 
لإحياء مفاهيمه من خلال ظهور مشاريع أنظمة وقوانين» بل إنشاء مؤسسات 
بدأت بطرح صور جديدة لاإدارات تعمل على التنمية اللازمة للمال الوقفي 
بما يؤهله لاستعادة دوره في التكوين الاقتصادي والاجتماعي . 


لقد انحصر دور الأوقاف في الحياة الإسلامية المعاصرة وانحسر في أكثر 
المجتمعات الحديثة مع العلم بأن الأمة الإسلامية في هذه المرحلة هي أشد 
حاجة من أي وقت مضى لعوائد الأوقاف لمقابلة حاجاتها الملحة والمتزايدة. 


1 > الموسوعة الفقهية» الكويت الطبعة الثانية:1410ه 

2 - عبدالله بن محمد الحجيلي » دراسة وثائقية وقفية في الإسلام» مجلة أوقافء العددق» الكويت» 2002م؛ ص101. 

3” هذه الوققية أشهر وقفية في الاإسلدم قد أخرجها كاملة أو طرقاً منها أئمة الإسلام من المحدثين وغيره» 
وهذ! النص المدون هو ما رواه أبو داود في سننه الجزء الغالث» صفحة 117 حديث رقم 2879. 

4" ابن كثيرء البداية والنهاية» الجزء13» مكتية المعارف» بيروت» 7م .ص 2/. 

5 > المقريزي» كتاب المواعظ والاعتبار بذكرالخطط والآثار المعروفة بالخطط المقريزية» المجزء الثاني» دار 
الطباعة المصرية» القاهرة 1270ه ص 366. 

6 “ اين فرحو اليعمري: كتاب نصيحة المشاور وتسلية المجاور (مخطوطة تم نسخها في سنة 1093ه 
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محفوظة بدار الكتب المصرية برقم 43049) ورقة 54. 

7“ المقريزي» مرجع سبق ذكره»ص401. 

8 - كتاب التبر المسبوك في ذيل السلوكء مكتبة الكليات الأزهرية؛ القاهرة؛ د.ت» ص 181. 

9 - عمر عبدالسلام تدمريء الأوقاف المنقوشة على جدران مساجد طرابلس الشام ومدارسها ودلالاتها التاريخية في 
عصر المماليك» مجلة أوقافء العدد الأولء الأمانة العامة للأوقافء الكويت»؛ 2001م» ص 48-48. 

0- الخانات» جمع نخان» فكان يبيع فيه التجار» والحان أيضا: موضع ينزله المسافرون. 

1 - -حسان حلاقء أوقاف المسلمين في بيروت في العهد العثماني» المركز الإسلامي للإعلام والإنماءء 
بيروت» ط1؛ 1985مء ص 5. 

2 - صلاح حسين العبيدي؛ مؤسسة الأوقاف ودورها في الحفاظ على الآثار الإسلامية والمخطوطات» ندوة 
مؤسسة الأوقاف في العالم العربي والإسلامي» معهد البحوث والدراسات العربية؛ بغدادء 1983م ص 182. 

3 - مؤسسة الأوقاف ودورها في الحفاظ على الآثار الإسلامية؛ مرجع سابق» ص 194-193 

4 - عمر عبد السلام تدمري» مرجع سبق ذكره»ء ص 357-351. 

5 - تعالد محمد عزيء تخخطيط وعمارة المدن الإسلامية» وزارة الأوقاف والشؤون الإسلامية» قطرء كتاب 
الأمة» العدد 058 1418ه » ص 46. ْ 

6 - محمد الأرناؤوط»»؛ دور الوقف في المجتمعات الإسلامية» دار الفكر المعاصرء بيروت» ط1: 2000م: ص12 . 

7 > ناصر الدين سعيدوني» دراسات تاريخية في الملكية والوقف والجباية» دار الغرب الإسلامى» بيروثك» 
طاء 2001م: ص 197-196 

8 - أحمد شوقي بنبين» دراسات في علم المخطوطات والبحث البيبلوغرافي؛ متشورات كلية الآداب 
بالرباط» مطبعة النجاح. طقل 3م ص 54. 

8 - ابن جبيرء رحلة ابن جبير » دار الكتتب العلمية» بيروت» د.ت» شرحه وكتب حواشيه طلال حرب» ص100,. 

0- طلال حرب في مقدمته؛ رحلة ابن بطوطة تحفة النظار في غرائب الأمصارء دار الكتب العلمية؛ د.ت: ص193. 

1 - مئير شفيق» في الحداثة والخطاب الحداثي» المركز الثقافي العربي» بيروت طاء 9م ص31. 

2 - المرجع السابق» الصفحة نفسها. 

3 يحيى محمود جنيدء الوقف والمجتمعء مؤسسة اليمامة الصحفية الرياض» كتاب الرياض رقم39) 
7ه ء ص 61. 

4- محمد عمارة» دور الوقف فى النمو الاجتماعى وتلبية حاجات الأمة» ندوة نحو دور تنموي للوقف» 
الكويت» 1993م ص170. .. ١‏ 
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يبدو للمتتبع لحركية الخطاب العربي المعاصر في النصف الثاني من القرن 
العشرين وحتى بداية الألفية الجديدة - تأثره الواضح بأطروحة المؤرخ 
البريطاني أرنولد توينبي في التحدي والاستجابة » والتي ما تزال تفعل فعلها في 
خطاب عربي يمزج بين الميثولوجيا الدينية والسياسة » ولكن بصورة أكثر 
مأساوية وتراجيدية » فعلى طول المسافة التاريخية الممتدة ما بين نكبة 1948م 
التي انتهت باحتلال فلسطين إلى النكبة / الكارثة ممثلةً في الحرب العدوانية 
التي شتت على العراق والتي انتهت باحتلال بغدادء والخطاب العربي 
المعاصر لم ا من دفع مرافعاته النكبوية إلى الواجتهة باستمرار » التي تنشد 
النكبة والكار مما نال دغر القذ و الداريعي الأ ور نا مؤيد ا بن الككبات 
والكوارث والصدمات علنا : نستفيق من هول الكارئة ونرد على التحدي » أليس 
التحدي الخارجي هو المهماز الذي أيقظ وعينا القومي تعد إن تكاست 
بيضته؟ ويتساءل المتتبع لمسيرة هذا الخطاب عن سر هذه الانفعالية التي 
تلازم خطابنا المعاصر بكافة صنوفه (القومي والديمقراطي والنهضوي عموماً) 
والتي تكاد تكون علامته الفارقة ؟ عن السر الذي يدفع بهذا الخطاب إلى مزيد 

من الهروب إلى الأمام كما يرى محمد عابد الجابري في تشخيصه لنقاط قوة 


© باحث وأكاديمي من سورية . 
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وضعف هذا الخطاب ؟ إلى تخوم الانفعال السياسي في الوقت الذي يزعم فيه 
أنه يؤسس لخطاب عقلاني في النهضة والسياسة ؟ وإلى تخوم الفكر 
الميثولوجي الذي لا يرى إمكانا للقيامة والبعث إلا عبر المرور يدرب الآلام ؟ 
وأخيراً عن البؤس النظري الملازم لهذا الخطاب والذي لم يفارقه أبدا' ؟ . 

أسملة عديدة » وما أكثرهاء تفرض نفسها فى سياق البؤس النظري 
والسسانتى لهلذ] السطان: وير قط التكية الكارقة و وليدن ب فصيني بلغو 
يعمتى المريد من الكوارث + الاعتقاده أن الدكية عن قرط للنهضة المرتفية » 
فلا نهضة بدون نكبة » ولا بعث بدون درب الآلام رالنتين يستعير معظم بواعث 
التعبير عن نفسه - كما أسلفت - من ميثولوجيا العهد الجديد التى ظلت محايثة 
للخطاب القوموي العربي عدافعة إياه إلى الظلال الوقائية لنزعة مازوخية بقيت 
فارس عزيدا من عرف الذاك الغريية وتخلنها ع علا مها أن ذلك ريق 
الخلاص” . لاء بل إن بعض المثقفين العرب وفي سياق الحرب الإمبريالية 
على العراق » راح يتمنى الهزيمة فمن شأن الهزيمة / الصدمة أن توقظ العرب. 

كان من الممكن أن نسهو عن هذا الخطاب » وعن الزخم الإيديولوجي 
الذي رافقه ممثلاً ب«الإيديولوجيا الانقلابية» » إلا أن عودته بصورة لا لبس فيها 
وهو يرتدي معطف الحداثة محيطاً نفسه بكل تقنيات الأسئلة الحداثوية » هو 
الذي دفعنا إلى قراءة هذا الخطاب الانفعالي الذي تنفع معه كل عدة التحليل 
النفسي بحق » وذلك بهدف فضح عيوبه وإظهار تناقضاته وذلك على الرغم من 
تحفظنا المستمر على هواة التحليل النفسي ؟ . 

في سياق هذا الخطاب الانفعالي الذي يقع في المتن من مشروع مساءلة 
الهزيمة»يمكن تلمس اتجاهين بصورة إجرائية داخل الخطاب العربي المعاصر. 

الأول ينشد الكارثة ليحصد النهضة والرد على الهزيمة. 

الثاني يسعى إلى تجاوز الخطاب الانفعالي في مساءلته للهزيمة وفي بحثه 
عن ثقافة مراجعة . 

الخطاب الأول يعود في جذوره إلى هزيمة 1948م واحتلال فلسطين »ففي 
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بحثه عن «الفعالية الثورية في النكبة» وصف المفكر القومي نديم البيطار الذي 
جا به الترحال مؤخراً في كنداء نكبة 1948م بأنها نعمة ؛ لأن نزول النكبة بنا 
يفتح في الواقع كما يرى البيطار دورة تاريخية جديدة أمامنا ؛ لأنه يعلن موت 
الوجود العربي التقليدي . لذلك كانت النكبة من وجهة نظره ذات طبيعة 
انقلابية كبرى . 

إن الموضوع الأساسي الذي يدور من حوله البيطار » هو مأساة الوجود 
العربي التقليدي الذي أصبح بمثابة حجر عثرة في طريق النهضة . إن لم نقل 
صخرة كبيرة كما حاول أن يقنعنا البيطار وعبد الله العروي(العرب والفكر 
التاريخيء 1973م) وياسين الحافظ (الهزيمة والأيديولوجيا المهزومة» 1978م) 
وإحسان مرا ش(مدخل إلى تطبيق الماركسية في الواقع واالعرني» 75 م) 
وكثيرون» فالتقليد هو داء الأمة الجائم على صدرها والذي ينيخ بكلكله عليها 
ولا مزحزح له إلا الكارثة /النكبة » من هنا كان للنكبة طابع ثوري كما يرى 
البيطار: ومن هنا فإن على الخطاب الثوروي أن يشغل ذاته بأربعة أشياء 
يستخلصها من معنى النكبة: 

أولاً - أن يكشف عن الطبيعة الثورية التي تنطوي عليها النكبة » وعن 
مضمونها الانقلابي ٠‏ فثورية النكبة تعبر عن ذاتها في موقف يفرض شكلاً 
جديدا على المجتمع الذي يصاب بها » شكلاً كان يستحيل حصوله لولا 
التحول الثوري الذي تحدثه في الأنفس . 

ثانياً - أن يكشف عن معناها بالنسبة للوجود العربى التقليدي » فالنكبة 
القومية الكبرى ذات مضمون ثوري فعال » وأنها تخضع » من ناحية عامة » 
لقانون عام يجعلها ذات آثار وتحولات ثورية , فالنكبة التي أصابتنا في فلسطين 
بيت أن ردة فعل العرب عليها -على حد تعبير البيطار- ستكون ردة ثورية فعالة 
متكاملة؟!. 

ثالاً - أن يستدل من الكارثة / النكبة على الاتجاهات أو القوانين الثورية 
التي تتفرع عنها » كي تفرض ذاتها على الحركة القومية الانقلابية ككل» وعلينا 
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«أن نركع شاكرين القدر التاريخي الذي أتاح لنا أن نعيش في أدق وأهم مرحلة 
يمر بها العربي» وأن نشارك في عمل من أكبر الأعمال الانقلابية في التاريخ»”. 

رابعاً - أن يدعو - أي الفكر الانقلابي - إلى العمل بوحي تلك الحقائق » من 
فعل ومن طبيعة ومن قوانين . فالآثار التي تحدثها النكبات في جميع الأمم 
متشابهة وتصبح بمثابة قوانين . 

لم تكن ردة الفعل العربي على النكبة ردة ثورية فعالة ومتكاملة كما يشتهي 
البيطار» ولم يتم اكتشاف القوانين الثورية للنكبة » كذلك لم ينتج عن سحر 
الخطاب المحكوم بمفاهيم الثورية والانقلابية أية نتيجة » وجاءت النكبة 
الجديدة» نكبة حزيران / يونيو 1967م ولم تكن نعمة ء لاء بل إنها فاقت جميع 
النعم التي يمكن استخلاصها منها على حد تعبير المفكر المغربي عبد الله 
ألعروي الذي راح يسخر من تهافت الخطاب الثوري العرويوي الذي ينشد 
الكارثة” . ومما زاد الطين بلة أن الكارثة لم تدفع إلى اكتشاف القوانين الثورية 
ولا إلى سحر الثورة المنشود » وتوالت الكوارث والنكبات وبقي جرحنا 
النرجسي فاغر الفم » وازدادت حيرة الخطاب الإنشائي الثوري الذي حول 
الهزيمة إلى انسحاب و النكبة إلى درس يمكن استخلاص نتائجه » كذلك 
الخطاب اللاحق الذي استعان على عجل بالتحليل النفسي » والذي حول 
هزيمة حزيران / يونيو إلى رضة » والرضة تقع بين الصدمة والكارثة كما يقول 
هذا الخطاب ولا تدفع إلى إيقاظ الوعي » بهذا أنقذ الخطاب العربي نفسه من 
المأزق في تفسيره لعدم استفادتنا من درس النكبة » وراح يتطلع بدوره إلى 
كارثة جديدة تفوق بحجمها مجموع ما حصل وتكون بمثابة صدمة تسهم في 
إيقاظ الأمة النائمة” . 

بعد هزيمة حزيران / يونيو 1982م ودخول القوات الإسرائيلية إلى قلب 
بيروت » راح لفيف من المثقفين العرب الراديكاليين ( الطيب تيزيني وصادق 
جلال العظم على سبيل المثال) يتحدثون عن مرحلة ما بعد بيروت 1982م؛ 
كحد فاصل بين الثورة والخيانة » بين النكبة والنهضة » فقد أن الآوان وطفح 
الكيل بما فيه » لَكن شيثاً من هذا لم يحدث » فقد تاه الأول - أي الطيب 
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عورش <فى تحليلاته الأرثوذكسية للتراث ٠»‏ وبقي الثاني - أي العظم - أسير 
انطباعاته الدينية ( انظر كتابه في « نقد الفكر الديني ٠‏ 1969م») والتي لاقت 
إعجاباً عند المفكرين العرب ( عبد الله العروي ومحمد جابر الأنصاري ) وأسير 
حالة الحصار التي دفعته في اتجاه الدفاع عن الماركسية بوصفها سقفاً 
للتاريخ؟9. وجاءت حرب الخليج الثانية 1991م ولكنها -وياللمفارقة - لم تكن 
بمستوى الكارثة التي يتمناها ويدعو لها الخطاب العربي المعاصر . 

في بحث مطول وتحت عنوان «نحو تحرير الروح العربية الإسلامية من 
عقالها» كتبه هاشم صالح ونشرته المجلة العمانية «نزوى» في عددها الثامن 
أكتوبر 6م -جمادى الأول 7 هجرية » ع فيها عن أمنيته في حدوث 
كارثة ولكن كارثة من شأنها أن تدفع إلى انهيار » وهو يشدد على ذلك بقوله: 
«ينبغى أن يحصل انهيار وأن يتفجر فى وجهنا الزلزال»” فمن شأن الانهيار 
وكما اعتقد البيطار أن يولد مزيداً من الأسئلة » بصورة أدق أن يدفع بالأسئلة 
المحجوبة في أعماق الواقع والمكبوتة في تلافيفه إلى الواجهة . إن هاشم 
صالح يدفع إلى الواجهة بنظرية التحدي والاستجابة ولكن بصورة أكثر فجائعية 
بحيث يمكن القول بأنها التعبير الأكثر حدة عن أيديولوجيا الإحباط التي 
تستبطن مسيرة الخطاب العربي المعاصر والتي تدفعه إلى النكوص على عقبيه 
والدعاء على مجتمعه بالويل والثبور » بصورة أدق » تدفعه إلى القيام بإحراق 
البجعة المحتضرة (المجتمع العربي التقليدي) وإعادة بنائه من جديد على 
غرار الغرب .كما دعانا بعض المفكرين العرب في أواسط عقد السبعينات من 
القرن المنصرم. فهو لايتمنى للكارثة أن تكون على مستوى الأمة فحسب ؛ بل 
يدعو لها أن تطال المفكرين والمثقفين العرب » وهو هنا يقيس على التاريخ 
الأوروبي وعلى تاريخ المفكرين الأوروبيين الذي أصبح مبدأ للقياس وليس 
للاستئناس كما يرى محمد عابد الجابري. فلو لم يكن نيتشه مصاباً بعاهة 
العمى والمرض لما فجر المكبوت من الأسئلة (مساكين هم المثقفون العرب 
الذين يدعو عليهم هاشم صالح بالعمى والعاهات) ؟! وكأن المثقفين العرب 


لم يدخلوا سجون دولة شرق المتوسط بحسب تعبير عبد الرحمن منيف ١‏ 
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وينقصهم المزيد من العاهات التي لم تلحقها بهم الأنظمة السلطوية بعد . 

وفي رأيي أن هذه الانفعالية التي تطغى على الخطاب العربي المعاصر 
وتدفعه إلى تمنيى الكارثتة / النكبة لمجتمعه وأهله - تعبر بحق عن سوداوية 
وصلت إلى أقصى درجات التطرف عند المثقف العربي » وتظل بمثابة التعبير 
الحى عن بؤس الثقافة والسياسة معاً » لدى المثقف النخبوي أو الذي ظن 
خاله كذللك , 

2 كتابه «العرب ورك السلام » 1999م» كتب برهان غليون في شهادته 
على مرور خمسين عاماً على اغتصاب فلسطين يقول : «اتتابني شعور بالغم 
والشورة: فى الوقت نفسه .شعور بالغم ؛ لأنني وأنا أتأمل الوضع الراهن أجد أننا 

نحن العرب لم نستفد ولو ذرة واحدة من الدرس الذي كان علينا أن تأخذه من 
تكبا في فلسطيق عام 1948م . فنحن في الوقت الذي نبكي فيه فلسطين ما 
قبل 1948م التي ذابت في أيدينا كما يذوب الرمل - نعيش من دون أن يغير 
هذا في نمط حياتنا ولا في سلوكنا زمن اغتصاب فلسطين ثانية» ونشاهدها 

تضيع أمام أعيننا وتصادر من بين أيدينا » أعني قن الضفة الغربية التي 
قررت سلطات الاحتلال الإسرائيلي » تحت مظلة التسوية تارجات السلام؛ 
تحويلها إلى أرض مفتوحة وتكريسها للاستيطان اليهودي»” :. 

من فلسطين إلى العراق المحدّل » بقي الحال على نفسه » ويلتف الخطاب 
العربي المعاصر على نفسه مستعيراً معظم دوافع التعبير عن حاله من 
أيديولوجيا الهزيمة والإحباط » التي تعشش شش في أروقته كفطر ذري سام » ففي 
سياق العدوان الأميركي - البريطاني على العراق » راح المفكر السعودي تركي 
الحمد يدعو القدر التاريخي أن ينزل ' بالأمة مزيداً من الصدمات » فما نحتاجه 
هو صدمات وفولاما رك علها أن تدفع الجثة الهامدة إلى شيء من من الحراك . 


يندفع الحمد وهو ينظر إلى العدوان الثلاثي الجديد على العراق إلى شيء 
من المقارنة بين الأمنن البعيد واليوم ؛ بصورهة ة أدق » بين الحملة الفرنسية على 
مصر التى أيقطات الوعى عند العرب بضرورة ة الحداثة و دفعتهم إلى البحث عن 
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«أقوم المسالك إلى معرفة أحوال الممالك» كما يشهد على ذلك كتاب خير 
الدين باشا التونسى » وبين الحملة الأميركية الحالية على العراق التي يدرجها 
الحلفاء تحت راية «الحرية للعراق» التي من شأنها أن تجبر العرب على 
الانخراط فى العولمة مهما كانت السلبيات التي ترافقها «يكتب الحمد : 
بالمنطق نفسه - ويقصد منطق حملة تابليون على مصر - يمكن القول بأن 
شعارات الحملة الأميركية فى واشنطن» و قد تكون من ضمن الأهداف فعلاً » 
و لكن لأنها تخدم مصلحة معينة وليس للقيمة الذاتية للمبدأ نفسه . و لكن في 
النهاية ستبقى المبادئ ومضامينها » وليس من الضروري أن يستمر الوجود 
الأميركي . ففي أحيان كثيرة » يكون الوضع في هذا البلد أو ذاك » في هذا 
المجتمع أو ذاك من السكون و الجمود وثبات الحال إلى درجة فقدان الحيوية 
و الحياة » بحيث لابد من صدمة كهربائية قوية من خارجه » أي خارج المجتمع 
العربى » كى تعيد له الحياة والفاعلية الذاتية. هذا ما حدث في بروسيا بعد 
الحملة النابليوتية حين أدت إلى بعث الروح في الحياة الألمانية » فازدهر الفكر 
والأدب والفن » وتوحدت الولايات الألمانية بعد ذلك في دولة واحدة 
امعطاعة أن جد لواموطكا بين الأنى وردان تنيت الس في كل 
المجالات . وهذا ما حدث في اليابان بعد أن كادت الحداثة اليابانية أن تضيع 
في مغامرات العسكر وبحثهم عن المجد في مغامرات عسكرية غير مجدية . 
وهذا ما حدث للصين حين أعاد الاستعمار البريطانى - من حيث لا يشعر ولا 
ود تطبيئة الخاقت الرويم إلى قنع د فية السساك» وكان. هوي كما 
يتهاوى ضرس نخره السوس حتى الجذور . وهذا ما حدث لمصر والمشرق 
العربي حين غزاهما نابليون » فأعاد العرب إلى الوعي بالعصر الذي يعيشون 
فيه» ولكتهم نكصوا على أعقابهم بعد ذلك » فكان لابد من صدمات 
وصدماتء إذ لعل وعسى » فمكر التاريخ لا يعرف الاستسلام»” و ينهي الحمد 
حديثه بالقول : الحملة الأميركية الحالية على العراق » بكل ما يمكن أن يكون 
لها من سلبيات قريبة أو بعيدة على المنطقة » قد تجبر العرب على الانخراط 
في العولمة » ومن ثم العصر ء وبالتالي الحداثة » بكل أبعادها » ومن ثم 
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المشاركة في بناء عالم كانوا يشعرون أنهم لا ينتمون إليه ولا ينتمي إليهم » وهنا 
تكمن المعضلة الحضارية العربية»"! 
لماذا لم نستفد من دروس النكبة ؟ 

في وقت لاحق أدرك جورج طرابيشي أن شجرة التحليل النفسي التي تفيأ 
طويلاً بظلالهاء وأكل حتى التخمة من ثمارها - قد صارت هي نفسها عجفاء » 
وفي هذا السياق راح طرابيشي يتساءل بقوله : لا أدري السبب في ذلك ؟.. 
أهو مغالاتي في الأكل من ثمارها ؟ أم أنها هي نفسها : لسو 
يؤخذ منها » أو تقطف ثمارها بكميات أكبر مما ينبغي»' رولكته تبن ذلك 
حاول التصدي لما سماها ب«حالة العصار الجماعى للمثقفين العرب» وفى 
17 الع ا ل 1 أو دي ا 
كانت بمثابة الصدمة للعرب » والصدمة على صعيد التحليل النفسى تؤدي إلى 
اليقظة وتستدعي الشعور ومن ثم إلى الأخذ بالحداثة وأسبابها وهذا ما حصل 
في بحثهم كما أسلفت - عن أقوم المسالك لمعرفة أحوال الممالك , أما نكسة 
وهزيمة حزيران / يونيو 1967م فلم تكن بمستوى الصدمة ء بل كانت - كما 
يرى طرابيشي - على مستوى الرضة » والرضة كما يقول لا تؤدي إلى اليقظة 
لأنها تستدعى اللاشعور» ولغة اللاشعور هي الشتيمة والانفعال والنكوص إلى 
الخلفحاه وقد يقس بهد سوالة العضناي المتعامر الدى المتقفيق العرن الدين 
ينشدون القدر التاريخي أن ينزل بنا مزيداً من النكبات والصدمات علّها تدفع 
بتأهل الكهف» إلى الخروج من ليلهم الطويل 17 

في كتابه «المشروع النهضوي العربي» راح محمد عابد الجابري يتساءل عن 
سر «الفقر المدقع في التفكير السياسي» عند المثقفين العرب » وعن تلك 
الكومة الكثيفة من الضباب التي تلف الخطاب العربي المعاصر ء و التي تدفعه 
كما بينا إلى الركوع إلى القدر التاريخي الذي أنزل بنا كل هذه المصائب . 
والجابري نفسه يروي لنا تحت عنوان «شك منهجي و خاطر شيطاني..حر» 
كيف كان أسير تلك الكومة الكثيفة من الضباب التي تستقي كل وسائل 
التعبير عن نفسها من أيديولوجيا الهزيمة في حديثها عن مستقبل العرب » 
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والتي تدفع إلى تنحية الإرادة واستقالة العقل .يقول الجابري : «قفزت إلى 
ذهني - وهو يبحث في أحوال العرب - حقيقة لا يتطرق إليها الشنك » حقيقة 
تفرض نفسها فرضاً لكونها من نواميس الحياة . هذه الحقيقة هي أنه خلال 
العشرين سنة القادمة 5 قد تجد أمور أو يحدث تغيير في أنظمة الحكم يعقبه 
تجديد من غير شك على مختلف الصعد. ويضيف الجابري بقوله: «تنفست 
الصعداء عند هذا الخاطر الشيطاني » و كدت أبتسم فرحاً لولا أن هاتفاً هتف 
في أذني قائلاً : إن لجوءك إلى» العامل الطبيعي «في الاستشراف يعني» انتهاء 
السياسة «ايعني إقصاء الإرادة الإنسانية عإرادة التغيير»”' . والنتيجة التي يقودنا 
إليها الجابري هو أن علينا أن نتخلص من الإحباط » و من أدبيات «السقوط» 
التي سادت بعد هزيمة حزيران / يونيو 1967م والتي غطت على ما عداهاء وأبعد 
من ذلك هو أن نتخلص من فيض الأسئلة الزائفة و ما أكثرها فى مجال نقد 
الذهنيات كما كان يقول عبد الله العروي. 

وإذا كان الجابري » يعزي فقرنا النظري المدقع إلى أيديولوجيا اللإحباط التي 
تكتنف مساءلتنا للهزيمة” » فإن برهان غليون يذهب في اتجاه آخر » ففي جوابه 
على التساؤل : لماذا لم نستفد من دروس النكبة » رأى غليون أنه على مدى 
خمسين عاماً لم تكن النخبة مشغولة بالاستفادة من دروس النكبة » بل كان 
همها وكل همها هو الحفاظ على امتيازاتها السلطوية » وهو ما يفسر سلوك 
العرب في خطب ود إسرائيل » وما يفسر طور الترهل الذي يوجد بين نخب 
الخمسينات و نخب التسعينات التي يجعلها كالخرق البالية على حد تعبيره: 
وكافص أيفناً ذلك الخوف »اذى سد يلين الأضن وبين ننه البرمة 
الخوف من كل تغيير حتى لو كان على صعيد الحلم أو الهمس بالتغيبر 
وبخاصة في بلدان المواجهة مع إسرائيل والذي يفسر عادة على أنه مؤامرة 
صهيونية خارجية للإطاحة بالنظام . والنتيجة التي يخلص إليها غليون أن 
الجواب على التساؤل الجوهري : لماذا لم نستفد من دروس النكبة » يراه كامنا 
فى أسبقية الحرب الداخلية على المواجهة الخارجية » و هذا ما يفسر سلوك 
العرن صلل قارع مين يغاي الدرة يظهرون مزيداً من البأس في الداخل 
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لحماية النظام والاستقرار » ومزيداً من الخنوع والانصياع في الخخارج لشراء 
سكوت اسرائيل و الدول الأجنبية » وهنا تكمن المأساة؟15 . 
مساءلة الهزيمة:هل من سبيل إلى ثقافة مراجعة تضع حدا للتراجع ؟ 

كان محمد عابد الجابري » وفي وقت يعود إلى مطلع عقد الثمانينات من 
القرن المنصرم » قد حكم على الخطاب القومي العربي المعاصر بأنه خطاب 
فاشلء والفشل من وجهة نظره لا يعني فساد المضمون أو الأهداف أو 
التطلعات التي يبشر بها ذلك الخطاب . بل يعني عدم قدرة العقل المنتتج 
تذلله الخطارع على أن يجعل ينه ينا نظريا بستكا يفسر الواقع ويقدم 
الإمكانات النظرية - المطابقة لتغييره . لم يكتف الجابري بذلك فمع بداية 
عقد التسعينات من القرن المنصرم » راح يعلن فوات الخطاب القومي وتكلسه 
فقد تكلست بيضة الفكر القومي العربي ولم تعد حاضنته القومية » أي المشرق 
العربي » بقادرة على التفريخ من جديد . 

بهذا كان الجابري يعلن عن الحاجة إلى خطاب قومي جديد ؛ وإلى فكر 
قومي جديد » وأهم من ذلك كله إلى ثقافة مراجعة جديدة من شأنها أن :: 
حداً للتراجع والانهيار الكبير الذي آل إليه الواقع العربي المعاصر والذي 0 
بين احتلالين » بين احتلال فلسطين » واحتلال بغداد مع مطلع الألفية 
الجديدة . ومع توالي النكبات والهزائم كانت الحاجة تتنامى إلى مساءلة 
الهزيمة وفضح أيديولوجيتها التي تتغلغل في ثقافتنا المعاصرة كفطر ذري سام . 

فى هذا السياق الذي يبنى آمالاً على ثقافة المراجعة » يأتينا كتابان » الأول 
5-6 البحريني محمد 55 الأنصاري بعنوان «مساءلة الهزيمة؛» 2001م» 
والثاني للمفكر المغربي عبد الإله بلقزيز تحت عئوان «من العروبة إلى الغرويةء 
23م الكتاب الأول صادر مع بداية الألفية الجديدة ويحمل عنواناً فرعياً دالا 
« ثقافة المراجعة بوجه التراجع)» أما الكتاب الثاني فقد صدر في سياق الهزيمة 
الجديدة التي انتهت باحتلال بغداد» ويحمل عنواناً دالا هو الآخر «أفكار في 
المراجعة» . ما يجمع الاثنين م - كما أسلفت - هو هذا الميل إلى إذكاء ثقافة 
مراجعة في وجه أيديولوجيا الهزيمة والإحباط التي قادت إلى القول ب « نهاية 
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العروبة» كما صرح فؤاد عجمي في وقت مبكر» وصروع العروبة» كما يشهد 
على ذلك كتاب حازم صاغية الصادر مع نهاية الالفية المنصرمة16 . ؤمن ثم 
وسمه بأنه « فكر تحت الحصار» كما يرى الأنصاري . والتى تفرض عليه حالة 
من الانكفاء والتراجع في الوقت الذي يتغير فيه العالم نحو الأفضل17 . 

مع الأنصاري » نجد أنفسنا مدفوعين إلى القول المأثور : «ما أشبه الليلة 
بالبارحة»» وها هو ذا التاريخ يعيد نفسه » فالمشهد الحالي للأمة المحاصرة ليس 
بالجديد كما يقول » ففي الأمس كما اليوم » يطبق حصار الخارج و حصار 
الداخل على الأمة» فقبل قرون تقابلت وتكاملت فوق صدر الأمة القوى الغربية 
والمغولية من ناحية والقوى المعادية للعقل والإبداع والحرية من ناحية أخرى. 
وهاهو ذا التاريخ يعيد نفسه » حيث تتقابل القوى الإمبريالية من جهة » ومن 
جهة ثانية يجثم الاستبداد والديكتاتورية والاستشراء الأصولي » ؛ ليحاصر الأمة 
ويضعها بين فكي كماشة » بل ليطبق عليها تاركاً لها القليل من الهواء ٠.‏ ومن 
وجهة نظر الأنصاري أن حصار الداخل والخارج و توالي الهزائم د من أم 
الهزائم ويقصد بذلك نكسة حزيران / يونيو 1967م وضولا الب هزائمنا 
المتوالية والتى انتهت باحتلال بغداد (كان الكتاب قد صدر قبل احتلال 
بغداد) أدخل الأمة إلى مصح عقلي نتيجة حالة الهذيان التى أصابتها والتى 
دفعتها إلى الركض بين خيارين أحلاهما مر . الهروب من استبداد الخارج' 
والاحتماء بالاستبداد الداخلى متناسية أن الاستبداد فى الحالتين كف قا 
وفى هذا السياق يشبه الأنصاري حالة الأمة ب«العصفورية» مستشهدأ هنا برواية 
«العصغورية» للقصيبى » التى يعتبرها «منفيستو» ثقافة المراجعة العربية بين 
عندمة غريمة 7م ومستجدات نهاية القرك » بكل ما اعتراها من نقد ذاتي 3 
وتعمق ا ورغبة في «التعري» الفكري والسياسي والسيكولوجي إلى 
أبعد ال 19 

وقد يتساءل المتابع للأنصاري : ألا يمكن للأمة أن تخرج من حالة 
الحصار؟ ويجيب الأنتصاري : نعمء إن جميع أنواع الحصار قابيلة للكسر 
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والاختراق » إلا حصار العقل لذاته » فذاك حبل المشنقة يعلقه لنفسه . و ما 
لم يحطم القفص ويقطع الحبل فإنه ينتحرء ويحكم على نفسه بالنهاية”* . 

لا يكتفي الأنصاري بتوصيف حالة الحصار العربية التي قيل فيها الكثير, 
من هنا دعوته إلى تحرير العقل العربي من كل الأوثان التي تمنع حركته » فهذا 
شرط الشروط الذي من شأنه أن يبشر بولادة ثقافة عربية جديدة من شأنها أن 
تتجاوز حالة الحصار وتبشر بمستقبل جديد للعرب» ومن هنا أهمية ثقافة 
المراجعة التي من شأنها كذلك أن تحد من التراجع الذي يسم الحياة الثقافية 
والسياسية والاجتماعية العربية . 

من وجهة نظر الباحث المغربي بلقزيز أن المطلوب الآن » وفيما يخص 
الخطاب القومى العربى هو زيادة جرعة النقد إلى حدود قد لا يقبلها أكثر 
التومييق الغرن اتفتاحا : وذلك نهلاقه إعطلاء ثقافة الما جطة البطلوية مكاتها 
المستحقة للرد على الهزيمة التي دفعت بالكثير من المثقفين العرب إلى 
الهجرة من العروبة إلى نقيضها ٠‏ بالتشكيك بها والقول بنهايتها » مع أن 
المطلوب هو تثوير ثقافة المراجعة وذلك بهدف الهجرة من العروبة إلى العروبة 
كما يقول عنوان الكتاب . و في سياق الهجرة من العروبة إلى العروبة يتساءل 
بلقزيز عن سر ذلك التلازم بين العروبة كحركة سياسية والاستبداد الذي رافقها 
كظلها ء والذي دفع باستمرار كما تثبت التجربة القومية والواقع التاريخي العربي 
لأن يكون المشروع السياسي العربي أقل طموحاً و بكثير من المشروع القومي. 
فمن الناصرية كظاهرة إلى معظم البلدان العربية المشرقية التى يحكمها 
المشروع القومي » تلازمت الشمولية والاستبداد مع المشروع القومي وكاد أن 
يكون علامته الفارقة » و سادت حالة من الاستتباع السياسي التي جعلت من 
المشروع القومي العربي مسخا وتابعا لنظام الحكم الشمولي والاستبدادي 
السائد فى تلك البلدان وعلى مدى عقود عدة ء و بالضبط » حتى احتلال بغداد 
من قبل قوى التحالف الإمبريالي . إن مواجهة التحديات تتطلب تجديد 
الذات؛ وتجديد الذات يمر عبر الاعتراف بتكلس الفكر القومي العربي كما 
كان يرى الجابري و بفشل وإخفاق المشروع السياسي القومي حصراً كما يقول 
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بلقزيزء والذي يعزي هذا الإخفاق (هو لا يستخدم كلمة فشل التي يستعملها 
الجابري) إلى عوامل ثلاثة : أولها دانخلية (هو يركز على العامل الداخلي أكثر 
من الخخارجي) عجز المشروع القومي العربي عن استيعاب احتياجات الواقع 
العربي » و ثانيها عجزه عن تجديد أدواته و مفاهيمه بما يتناسب والتغيير الذي 
طرأ على صورة الواقع الفوضوي . وثالثها أنه لم يعد بناء تصوراته على قاعدة نقد 
النماذج القومية المبدثية التي تجاهلت الديمقراطية والمرجعية العقلية. وهو 
يعزي ذلك إلى حالة الاستتباع السياسي التي سادت في العقود المنصرمة ولم 
ينصرم ليلها الطويل بعد . 

بدون نقد الذات والوصول إلى تخوم لم يصلها النقد السابق » لن نستطيع 
التأسيس لثقافة مراجعة تحد من التراجع القومي الذي انتهى بإنكار العروبة 
والمطالبة بدفنهاء ولن يكون للتساؤل الأساسي : أي مستقبل للحركة القومية 
العربية في إطار تحولاات النظام العالمي الراهن ؟ أي معنى .ولن تكون الهجرة 

من العروبة إلى العروبة إلا تكراراً لشعارات عفا عليها الزمن» و بقيت عاجزة عن 
التحول إلى أيديولوجيا علمية بهدف تفسير الواقع كما كان يرى الجابري . 


إن ما يطمح إليه بلقزيز من وراء ثقافة المراجعة هو تكوين ثقافة سياسية 
جديدة » واستراتيجية عمل بديلة ونحخب ويروا والأهم هو إعادة الاعتبار إلى 
المضمون الثوري للفكر الذي ابتذلته تجربة الممارسة (الحزبية والسلطوية) فى 
الأربعين عاماً الأخيرة التى كانت شاهداً على حالة التلازم بين الشمولية 
والأنظمة القومية الحاكمة . وفى رأيى أن ثقافة المراجعة يجب أن تطال ما 
استثناه بلقزيز وما سماه ب«المضمون الثوري» للفكرة القومية » والذي يراد له 
تزكية المثال على حساب التاريخ » بصورة أدق » تئقية العقيدة القومية من 
عوارض التاريخ التي لحقتها و أهمها عارض الاستبداد . وهذه من وجهة نظرنا 
نزعة سلفية وأصولية تطبع الخطاب العربي المعاصر » بكافة صنوفه (القومي 
والماركسي والديني)» ومعظم ثقافة المراجعة التي تزكي النص على حساب 
التاريخ » مع أن المطلوب هو الحكم على النص من خلال التاريخ » ومن ثم 
التمهيد لإعادة اعتبار تنهض على أسس سليمة كثيرا ما يجري تجاهلها من قبل 
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خطابنا الأصولي بكافة صنوفه . وبخاصة في هذا الزمن الذي يكثر فيه الرهان 
على الديمقراطية وحقوق الإنسان التي طالما داست عليها الأنظمة الشمولية 
التى ولدت في حضن الفكرة القومية ذاتها . 

يعترف محمد عابد الجابري في كتابه «المشروع النهضوي العربي» وكما مر 
معنا أنه وفي كل مرة يتساءل فيه عن المستقبل العربي وعن إمكانية النهضة » 
يجد نفسه أمام تلك الحالة النكوصية - لنقل معه أمام كومة من الضياب - 
تدفعه إلى النكوص على عقبيه والدعاء على من يقف في وجه المستقبل 
بالميوت والزوال .'لكنة مترطان نا ينيعد زلة بآن ذلك من كأنة أن ينس قف 
الإزادة الذي لا يمكق له أن يتوم إلأ:بماءلة حقيقية للهريمة بمساءلة تنهقن 
كما يرى الأتصاري على قاعدة من ثقافة المراجعة » فمن شأن ثقافة المراجعة 
أن توقف التراجع وأن تنحي جانبا ما يسميها خلدون حسن النقيب ثقافة 
التخلف وثقافة الذل وذلك تمييزا لها عن تخلف الثقافة الذي يمكن 
استدراكه: أما ثقافة التتحلف التي تؤر بد التخلف وتمجد الطاعة فيجب أن تتوجه 
إليها الاسئلة وكل الحفريات القديمة منها التى لا تزال ناجعة فى قراءتها 
لظاهرة التخلف والجديدة التي من شأنها أن تجعل من منجناءلة الوريجة و 
معرفية تنحي جانبا الرؤية الأبديولوسية التي ما زالت تعشش بين ظهرانينا 
وتدفع في إطار مساءلتنا للهزيمة إلى مزيد من الهروب إلى الأمام أو إلى طرح 
أسعلة ذات طابع انفعالي كالذي يطرحه خلدون النقيب:هل يحسن العرب 
التفكير؟مع أن السؤال الأهم : لماذا فقد العرب حيويتهم الثقافية22؟ ألم يقل 
الجابري في تشخيصه لعيوب الخطاب العربي المعاصر » إن هذه هي شيمة 
الخطاب العربي في العقود التي أعقبت 0 


ا ينعد فنا 


1 - محمد عابد الجابري » الحطاب العربي المعاصر » بيروت ء دار الطليعة ام ص19 . 

2 - حازم صاغية » قوميو المشرق العربي ؛ بيروت » دار الريس» 2000م ص101 , 

3 ” نديم البيطار. الفعالية الثورية في النكبة ءُ بيرورت »دار الاتحاد 05م »ص61 . 

4> عبد الله العروي» مفهوم الويديوتوجياء بيروت» المركز الثقافي الحربيء1980م. ص126-115. 
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دار الريس 01م ص 67-51. 
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التجزيم الفكري الإملايلى 
مقاربؤة نقدية 


معتز الخميب(0) 


يثير الحديث عن «التجديد الفكري» عددا من الإشكالات نوضحها قبل 
الحديث في التجديد نفسه. 

فالحديث يعن «التجديد»» ابتدأ منذ خمسينات القرن الماضيء وكان قد 
سبقه حديث “عن «الإصلاح» والنهضة منذ القرن التاسع عشرء وكان يحدو تلك 
النهضة سؤال محير ومؤلم يحرص على المقايسة مع الغرب للحاق بركبه» كان 
ذاك هو سؤال: لماذا تقدم الغرب؟ وهو السؤال الذي تحول مع شكيب 
أرسلان في مطلع القرن العشرين إلى: لماذا تأخر المسلمون وتقدم غيرهم؟. 
لينقلب مع أبي الحسن الندوي في منتصف القرن نفسه إلى: ماذا خسر العالم 
بانحطاط المسلمين؟ وصولاً إلى سؤال مطلع القرن الواحد والعشرين: «لماذا 
أخفقت النهضة؟). 

فمع هذا التاريخ المديد وتزاحم أطروحات ايت والنهضة ثم التجديد» 
نشأ لدينا ما سمي بالمدرسة الإصلاحية: ثم ما سمي بالخطاب التجديدي؛ مع 
ذلك كله بقي مفهوم التجديد مقهرنا إشكاليا بطبيعته» يعسر تحديده وضبطه. 
وهذا بالضبط ما دفع إلى رفضه لدى تيار يصعب التهوين من شأنه. منذ بداية 


© كاتب من سورية . 


التسامح 179 1051لفقفاستة 


نشأة خطاب التجديد وحتى الآن» وكان التساؤل المركزي لذلك التيار هو: 
ماذا تريدون أن تجددوا؟ بل إن أحد العلماء المعاصرين كان قد تساءل 
مستنكرًا: هل تريدون أن تأتوا بقرآن جديد وسنة جديدة؟! 

مشاريع كثيرة قدمثت» ثرت خطاب التجديد» الم يكن من 1 بعدها سوى 
الاعتراف بأن مفهوم التجديد مفهوم إشكالي؛ ولد بذاته خطابات متنوعة. 


أما الحديث عن «الفكري» - وهي الكلمة الثانية من العنوان - فيعيدنا إلى 
مشكلة أخرى مع ذلك التيار السابق ذكرمةوالراقض للتجديد وقما قو الفكر؟ ومن 

هو المفكر؟ وقد كتب صاحب السؤال الاستنكاري اتنا 7 عن تجديد القرآن 
والسنة» كتب يسخر من «المفكر» بوصفه ذلك الانسان الذي يتكلم بمعزل عن 
علوم الشرع» وبمعرفة سطحية بالفقه الإسلامي الذي يعتبره أساس الدين . ومن هنا 
عنيت بسؤال معرفي حول فكرة «الجمع بين الفقه والفكر؛ عبر نتاج لا بأس به من 
خلال دراسات (الإسلام وقضايا العصر) التي أشرف عليها”. 

وإذا كنا أشرنا إلى أن ثمة رصيد تجربة تاريخية كبيرة لخطاب التجديدء وأن 
ثمة مفهوما إشكاليا للتجديد- فإن الحديث عن منهاج وآليات يصعب أن يقدمه 

فردء فضلاً عن شخص مثليء فمشروع التجديد هو حركة تاريخية متراكمة لا 
تتم في العقل فقطء ولا بمعزل عن التاريخ والتجربة» وحتى التأليف العلمية إنما 
تعكس حركة المجتمع وواقعه؛ فلا بد من أن يقف التجديد على ذلك الرصيد 
كله وأن يعكس تفاعل الفكر مع العصر ومنجزاته وقضاياه وأسئلته» في رؤى 
مركبة - أفرادا ومجالات-. وبهذا المعنى فالتجديد يبحث فى مستقبل هذه 
المجتمعات وتصحيح حاضرها واكقلاف. الفكر مع الواقع والموروث» دون 
توفيقية ولا تلفيقية» وبعيدا عن فكر المقارنات. إنه بحث في تجديد رؤيتنا 
لذواتنا وللعالم. 
التجديد .. بوصفه ظاهرة كلامية 

مصطاح «التجديد» شهد عبر تاريخه التباسًا واشتباهًا أيضاء وقد جاء 
الالتباس من استعماله من قبل التيارات الأيديولوجية المختلفة الباحثة عن 
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مشروعية لأطروحاتهاء كما جاء الاشتباه من تلك التوظيفات السلبية له. 
1- التجديد وابتذال المفهوم 

ومع زخخم محاولات توطين مفهوم «التجديد» في التربة الإسلامية؛ بالرغم 
من وروده في حديث نبوي شهيرء كاد أن يهدأ الاشتباه به. إلا أنه لم يكد يفعل 
ذلك حتى عاد الاشتباه والرفض بزخم كبير هذه المرة» وهو ما ثارة + حديث 
بعض الساسة الغربيين م تجديد الخطاب الديني (الإسلامي) منتصف 
2م . وبعدها شهدنا سيلا ص الكتابات الصحفية والندوات والمؤتمرات 
حول هذا الموضوعء وكان لافمًا أن كل الاتجاهات الفكرية اشتركت في 
الحديث عن «تجديد الخطاب الديني» (الإسلامي). 

بل إن بعض المؤسسات الدينية الرسمية» انخرط فى هذه العملية باعتبار أن 
التجديد «أمر مطلوب» ومن «خصائص الإسلام»» 1 هذا الاكتشاف فجأة 
بعد أحداث سبتمير! 

غير أن تأمل وعي تلك المؤسسات والفعاليات بمفهوم التجديد وكيفياته: 
يصل إلى تحديد محاورها وإبراز الجوانب الإنسانية ومعالجة ضعف الأسلوب» 
ومواكبة قضايا العصرء وخطبة الجمعة» ومخاطبة الآخرء وإبراز جوانب التسامح. 

أما التحديات التي تواجه الخطاب الإسلامي المعاصر بحسب تلك 
المؤسسات فهي: عدم إحاطة الدعاة بالتقنيات الحديثة والتحديات 
الاقتصادية ويكون الارتقاء بإعادة تأهيل الدعاة» وتحديث المناهج (المتصلة 
بالدعوة فقط) واستمرارية تدريب الدعاة. 

إن التجديد فى خطاب تلك المؤسسة الدينية الرسمية لا يعدو أن يكون 
تغييرا في أعالئت الخطبة» والخروج على الأصولية لبيان سماحة الإسلام”. 

في المقايل ذهب الخطاب العلماني يتحدثك التجديد ويعني به بوضوح 
- على حد تعبير بعضهم - : «نطلب خطيًا دينيا يقف دون مواربة في صف 
العلمانية»)4 
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ما أود توضيحه هناء هو أن ذيوع صيت المفاهيم والصور إلى حد التحول 
إلى أفكار إجمالية يؤديان في معظم الأحيان إلى إفقار مضامين هذه الأفكار 
ودلالتهاء بحسب ما لاحظ عالم الاجتماع ماكس فيبر. 
2- التجديد والمفهوم المخاتل 

إن كلا التوجهين : توجه تلك المؤسسة الدينية الرسمية ومن على شاكلتهاء 
وتوجه العلمانيين في واقع الأمر - وبحسب تحليل خطابهما - يتقاطع مع 
المشروع الغربي بوجه من الوجوه؛ بدءا من التجديد بمعنى علمنة الإسلام 
بحسب مطالب العلمانيين» وصولاً إلى وقوع المؤسسة الدينية الرسمية أسيرة 
لتلك الرؤية للدين الذي يولد العنف والإرهاب» ومن ثم يجب التركيز على 
التسامح وتحسين صورة الإسلام» فضلاً عن تجديد اليب الخحطابة وأدواتهاء 
يجري ذلك في زمن تواجه فيه الأمة تحديات كبرى مؤسسات دينية إسلامية 
كبرى عبر تسييسها واستتباعها!. 

وفي اللحظة التي يتقاطع فيها التوجهان مع الرؤية الغربية» يقطعان مع (روح) 
الإصلاحية الإسلامية التي كانت تواجه أسئلة كبرى» بعضها فلسفى يتصل 
بموقع الإنسان في الوجود ومدى حريته ليمارس تحقيق ذاته؛ وموقع الإنسان 
من التشريعات الإإلهية وتعاطيه مع نظام الحكمء وغير ذلك من الأبعاد السياسية 
والاجتماعية والاقتصادية والأخلاقية. 

بالطبع لا ندعو إلى العودة إلى الإصلاحية الإسلامية نفسهاء فالاشكاليات 
أخذت أبعاذا أكبر» والعالمية الأمريكية تختلف عن العالمية الأوروبية التى 
واجهتها الإصلاحية الإسلامية» والوعي المتراكم بالغرب ومنجزاته ازداد 
كثيرا. 

إلى ذلك؛ فإن ذلك الوعي المبتسر الذي يحصر التجديد بثنائية التسامح 
والإرهاب» هو الذي جر إلى الحديث عن إصلاح مناهج التعليم الديني 
(الإسلامي)؛ فخطاب تطوير المناهج هذاء جاء من زاوية الاعتقاد بأن المناهج تفرخ 
الإرهاب فقط؛ لا لأسباب معرفية ولا لمشكلات تربوية تم اكتشافها حديثا! . 
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هاجس التقليد 

وفي ظل هذا الابتذال وتلك المخاتلة وجدل الداخل والخارجء يغدو من 
المفهوم العودة إلى فكر الهوية والتمركز حولهء فحين يصبح المرء مهددًا في 
ذاته ووجوده لا يمكن له الحديث عن «التجديد»؛ وهذا ما لاح فعلا في 
المواقف من التجديد ومن تغيير المناهج؛ على رغم ما في بعض تلك 
الأطروحات من قدر من الصواب؛ فمناهجنا لا تفرخ الإرهاب» لكنها ليست 
بعافية أيضا. 

١‏ مشارس رن ناسيم نجل انوا اسان اا ذل 
حدود مفهوم التجديد وكيفيته غير أننا بالعودة إلى السؤال الاستنكاري 
المشار إليه والذي يقول فيه من ينكر التجديد: (هل تريدون قرأنا جديدا وسنة 
جديدة)» بالعودة إلى ذلك سينكشف وعي ثالث بالتجديد» هو وعي التخطاب 
الفقهي التقليدي؛ فالسقف التصوري لديه لا يتيح له معرفة يمكن أن تخالف 
ذاك الذي درسه وعرفه» فبحسبه منطقية - كما يتصور - أن تأمل القرآن والسنة 
لا يتيح إلا هذا الفهم الموجود» ومن ثم ينقلب التجديد - في تصوره - إلى 
بحث عن مصادر أخرى غير تلك!! 

وقد سبق لي أن حللت كيف بدأ التأسيس - في عصور الانحطاط - لسلطة 
نص الفقيه» إلى أن تم إحلاله مكان نص الوحي مقمصا شخصيته ومعطى 
صلاحياته؛ بحيث يشكل نص الفقيه السقف المعرفي الذي لا يمكن تجاوزه؛ 
وأنفقت الجهود والتأليف لشرح نصوص الفقهاء وتأويلها وتوثيقها وغير ذلك”. 

وفي الواقع أن أي محاولة نقدية صارمة» ستجد الكثير من الردود؛ فى 
مواجهة تصدع تلك السلطة القائمة والجائمة عبر تاريخ مديد إنها سلمة التقلي" 
الذي يسكنناء ويحرك فينا ذلك النفور من الجديد ومن النقد أيا يكن: منهجيا 
كان أم غير ذلك» ومن هنا يكثر الحديث عن فكرة «الضوابط» و«القيود» التي 
تسبق مقولات كل من الاجتهاد والمصلحة والحرية وغيرها. وبالتأكيد نؤمن بأن 
ثمة منهجيات نلتزمهاء وهي تشكل دائرة تفكيرنا والنسق الذي نشتغل فيه 
وعليه» لكن وَلَعَنَا الدائم بالتقييد والضبط وغير ذلك» يسبقء أو كثيرا ما يسبق 
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وجود ذلك الشىء الذي نتحدث عن ضبطه وتقييده؛ فكثيرًا ما شكلت الحرية 
مثلا هاجسًا مخميفًا وغير مألوف ويولع كثير من المسلمين المتدينين بالحديث 
عن ضوابطها أكثر مما يتحدثون عن ضرورة تحقيقها أو إيجادها! 

ومن الجدير ذكرهء أن نقد التقليد ورد حتى في نصوص أثمة كبار مثل 
الحافظ ابن حجر والسيوطي وغيرهما. مع أن النسق الذي اشتغل من نخلاله 
كلاهما نسق مقفل وتقليدي؛ ولم يستطع أن د يحقق اجتهاده وخروجه لفحل 
جزئي وصوري | انا ومن داخل المنظومة التقليدية نفسهاء وهي عملي 
«الحدود» التي ب يسمح فيها بالنقد والتجاوز في المنظومة الكلاسيكية. 


فالتقليد بوصفه إحدى ركائز تفكيرنا في العلوم وبهاء ومصدرٌ تصورنا للعالم 
وللذات: يجعل ثمة تلازمًا بين الذات والتراث؛ بل بين الدين والتراث الديني» 
ومن هنا تحتضن المؤسسة الدينية الرسمية التقليد اا ار 
الشرعية جميعهاء سواء لجهة تأسيسها أم لجهة أدائها وتلقينها بوصفها جزءا من 
الدين بصفته الإطلاقية وغير التاريخية! 

هذا التقليد» واكتمال منظومته» وتاريخه المديد والمتراكم بوصفه تجربة 
معرفية إيمانية؛ وذلك التصور السلفي للعالم الذي يسير فيه التاريخ نحو الأسوأ 
فيبقى مشدودًا إلى القرون الأولى المباركة والتي تشّكل فيها معظم ذلك 
التراث» كل ذلك يلقي بثقله على كل مشاريع التجديد؛ بل يجعل من تبني 
المؤسسة للتجديد ظاهرة كلامية أو شكلية ليس إلاء وبهذا يفتقر مضمون 
التجديد ويصبح مسنحا. 

وقد تأسس هذا أيضًا عبر نتاج معرفي ضخمء وتقعيد فقهي وأصولي» يعرف 
من خلال كتب المذاهب؛ وكتب الأصول فى مسائل عديدة منها: تلقى الأمة 
له بالقبول» وقرون الخيرية» واستحداث قول في المسألة» وغيرها من مسائل 
أصول الفقه. 
التجديد وضرورة المراجعة 

إن الحديث عن زوال سحر الفقهاء أشارت إلى معناه أو قريب منه محاولاات 
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إصلاحية عدة» فمن يقرأ مثلا للطاهر ابن عاشور يجد كلاما شديدًا على التقليد 
يسعى من خلاله إلى تخرير العقل العلمي؛ ومن هنا كانت ممحاولته في صياغة 
مقاصد الشريعة ا وقال في مقدمته: إنه لا يود اختصار مقاصد الشاطبي 
ولا شرحهاء بل البناء عليهاة . إننا لا تتحدث هنا عن تحطيم المؤسسة الدينية» 
ولا عن تحطيم العلوم التقليدية» بل نتحدث فيما سبق عن تحرير العقلية 
العلمية من هاجس التقليد وسلطان الفقهاء. 

وفيما يخص العلاقة مع التراث طرحت العديد من المشاريع منذ 
السبعينات وحتى الآنء فالنماذج السلفية عملت على «إحياء» الكثير 3 كتب 
التراث وتحقيقها ونشرها خلال العقود الأخيرة» إمعانا في نظرتها التبجيلية 
والمرجعية للتراث» في حين كانت المشاريع الحداثية تعمل على قراءة التراث 
«أيديولوجيًا» من خلال مشاريع «إعادة» قراءة التراث من أجل تفكيكه تحت 
مظلة التجديدء في محاولة لإدارة صراعها مع الإسلاميين من خلال ساحة 
التراث» بمحاولة استلهام المواقف والآفكار والقيم التي يمكنها دمجها في 
أحوالنا الراهنة التي أسهم العالم الحديث في تشكيلهاء بحيث تستطيع 
تشكيل الصورة التراثية التي تطابق أنموذجها الغربي في محاولة للدفع باتجاه 
مستقبل حداثي مأمول» فهي لا تعدو إسقاط قيم الحاضر على التراث ومحاولة 
توطينها وشرعنتها. 

في المقابل كان ثمة محاولات «تأصيلية» تسعى إلى شرعنة فكرة ة ما في 
النص أو التراث المرجعيين؛ في محاولة إدارة الصراع مع الغري والحدائنين 
بالظهور بمظهر الاستعلاء؛ وأن «فى التراث غنى»» بما فى ذلك من افتعال 
«المعاصرة» ا ١‏ ْ 

وفى تقديريء أن تلك المحاولات التأصيلية” لا تبتعد كثيرا عن المحاولات 
التلفيقية التي مارستها الإصلاحية المصرية (مدرسة محمد عبده) وكذلك 
الاصلاحية القوقسية التى كانت صاحبة الفضل الأول في إحياء «مقاصد 
الشريعة» وتنزيل طلب العلوم الدنيوية كلها ضمن المصالح العاية . 


التسامح 01آالفكضتسلطة 


محاولات تفكيك التراث ومنظومته لا تزال مستمرة» لعل من أشدها ابتذالاً 
عناوين كتب مثل : «جناية البخاري على السنة» و«جناية سيبويه على النحو» 
و«جناية الشافعى» وهى اختيارات دالة ومعيرة عن قصد التفكيكء. كما أنها 
وعرة فى أنديولرجيتها القرنار عقا 

إن التراث الإسلامي المتمثل بعلومه المعروفة» يعاني من إشكاليات 
عديدة, وقد طرح الكثير منها عبر تنوع ذلك التراث نفسه؛ طمس بعضها وضاعء 
وهمكن بعضيها الآخرء وإشكالات كالقة+ تمت مناقشتها من قبل التيار الرئيسي 
والعام في هذا التراث؛ فنشأ ما يمكن أن يخصص له دراسة مستقلة تحلل تلك 
الردود والمعالجات والتبريرات التى تجيب على تلك المشكلات» وبعضها 
هشع ويعترف بذلك بعض الأثمة» فالإمام ابن حجر 0 بعد أن أسهب في 
الدفاع عن الأحاديث المنتقدة عند البخاري» لم يجد بدا من القول: «ومن 
الأحاديث ما الجواب عنه غير منتهض»» ويقول الإمام الشوكاني: «قد مر لنا في 
هذا الشرح [نيل الأوطار] عدة مواطن من هذا القبيل [أي تأويلات هشة] مشيراً 
فيها على ما مشى عليه الناس من الجمع بوجوه ينفر عن قبولها كل طبع سليم؛ 
ويأبى الرضا بها كل عقل مستقيم». 

وإشكالات رابعة تفرضها المعرفة المعاصرة» ومعايشتنا لواقعنا المغاير لواقع 
تشكل ذلك التراث بظروفه السياسية والاجتماعية والمعرفية وغيرها. 

ما أود قوله حقيقة» هو أن ثمة ضرورة - معرفية وعصرية - لمراجعة تلك 
العلوم الإسلامية»؛ ليس على طريقة التلفيق الإصلاحية:؛ ولا على طريقة 
التفكيك الحدائية؛ ولا على طريقة التأصيل الإاحيائية» وإنما على أساس 
معرفي» ره الوعي بتلك الإشكاليات التي تتخلل هذه العلوم نفسهاء 
ويفرضه أيضًا الوعي بهشاشة تلك اللإجابات التى احتملها التراث نفسه؛ وعلى 
أسانين. التراكم المعرفي لديناء وعلى أساس عصرنا الحالي ومشكلاته وأسئلته» 
وواقع انتظام اجتماعنا السياسي والإنساني. 

تلك المراجعة لا تقدس التراث» ولا تغمطه حقه. بل تتعامل معه بوعي 
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نقدي» لا يفصله عن تاريخ تشكله وعوامل تشكله السياسية والاجتماعية 
والمعرفية. إنها تستكمل البناء المعرفي» وتعيد إنتاج المعرفة الإسلامية» 
يضيف اللاحق فيها إلى السابق» ويستكمل ما فاته أو قصر فيه» مضموما إلى 
احتياجات عصره؛ ومستفيدا من علوم عصره أيضًا مهما كان مصدرها. 

إن تلك الرؤية التي تحكم المراجعة المطلوبة والضرورية» فضلا عن أنها تعي 
تلك الإشكاليات المشار إليها منابقاء تعي كذلك أن المعرفة الإسلامية منذ 
تاريخ التدوين» حفت بها عوامل عدة أثرت في طبيعة تصوراتهاء وبنائها 
المعرفي» ولعل أبرزها 0 سجالي” » بدءا من 
الإمام الشافعي وتدوين «الرسالة» التي تعتبر أصلا في أصول الفقه وأصلا في 
علوم الحديث» و بنشأة فكر «الرد 0 الشبهات» 0 إلى نشأة 1 
«التغريب» و«الغزو الفكري»». و«الاستشراق» والكتب التي بنيت للرد على ذلك 
كله» والتي يمكن من خلالها تحليل الوعي الناشئ بالقضاياء والصورة التي 
ترسمها عن العالم؛ والدين. وفي سياق السجال لا أعتقد أنه يمكن بناء معرفة 
«نزيهة) - بالمعتىٍ المعرفي - بحيث لا يتخللها فجوات» وتحتفظ بتماسكها 
وتفيد من النقد 58 كان - في إعادة البناء والتعديل والتطوير. 

تلك الرؤية أيضاء تشير إلى مسألة على غاية من الأهمية» والتى سبقت 
الإشارة إلى أحد وجهيهاء حين قلنا: إن المؤسسة الدينية تعي العلوم الاسلامية 
بوصفها ديئا من الدين» فالوجه الآخر لذلك هو غياب الوعي التاريخي» هذا 
الوعي الذي شكل الحامل والمؤثر ف تشكيل تلك العلوم» بما فيها ما يسمونه 
بالعلوم «النقلية»؛ وهذا لا تهون من شأنها بالطبع» فتاريخيتها لا تبرر الحديث عن 
«جنايات» على الطريقة المبتذلة المشار إليهاء وإنما تقر بل تعتقد بأن التمكن من 
معرفة التراث بكل تشكيلاته وتلويناته معرفة عميقة» وبالتاريخ المحيط بتشكله: 
شرط أسامن للبثاء عليه واستكمالة بالمجتى الذى شبرحناه سابقا: 

إن وعينا بتاريخية تلك العلوم» ومعرفتنا بملابسات تشكلها- سيحيل إلى 
معرفة دقيقة بمصادر غنية تثري بحوثنا المعرفية» وتفيدنا في معالجة قضايانا 
الحديثة والراهنة» كما يحيل إلى معرفة علمية بالإنجازات المعرفية التي سبق 
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أن حققها أثمتنا الكباره فضلا عن معرفة المسائل العلمية التي بنيت على 
ظروف وملابسات تاريخية ومن ثم يمكن تعديلها أو حذفها من بناء العلوم 
ومنظومتهاء ومثل هذا مسائل عدة في أصول الفقه. مثل الإضافات المنطقية 
والكلامية على مباحثه؛ والجدالات بين أصحاب المذاهب وما جره من 
الاستدلال فى الأصول على إبطال مذهب أو إثبات مذهب. فضلا عن 
الحديث عن «الإجماع» وما بني عليه من إجماعات مفتعلة» وكذلك تضخم 
«سد الذرائع» والحديث عن تكليف الكفار بالفروع , والحديث عن الخالاف في 
عد المباح هل هو حكم تكليفي أم لاء وغير ذلك . 

ومن المفيد أن هنالك دراسات قليلة يمكن أن تصب في هذا الاتجاه 
النقدي التاريخي الذي نتحدث عنه؛ وتتسم بالمعرفية والمنهجية العالية» وإن 
كان بعضها لا يسلم من بعض القصورء ونشير على سبيل المثال إلى دراسة 
عبد الجواد ياسين عن (السلطة في الإسلام). 

إضافة إلى مسألة التاريخية تلك» ثمة مسألة على غاية الأهمية» من شأن 
الوعي التاريخي أن يسهم فيها إلى حد جيدء من حيث إن إدراك العوامل 
التاريخية المسهمة في تشكيل العلوم والانفتاح النقدي المتجاوز على 
المنجزات المعرفية المعاصرة» من شأنه أن يعيد تشكيل رؤيتنا لذواتنا وللعالم» 
فالعملية المعرفية التي نسعى لهاء ليست «تلقيًا» لا عن التراث؛ ولا عن المعرفة 
الغربية» إنها استكمال بناء معرفتنا؛ بالتفاعل مع المعرفة الإنسانية» وكاب 
عصرنا وأسئلته, فالفهمٍ الديني يتغذدى ويتلاءم مع المعارف البشرية في عملية 
أخذ وعطاع. ولس قينا در 

وفي الواقع ظهرت نتاجات عديدة في هذا الاتجاه؛ لعل أبرزها ذلك النتاج 
من الدراسات القرأنية الحديثة» وهو ما يعكس كيف أن تجديد بناء رؤيتنا 
لذواتنا وللعالم كفيل بإحداث تطورات مهمة على صعيد الفهم الديني» تنتشلنا 

من المقولاات التي كادت تغرقنا في أنماط تفكير المقارنات الذي يبدو ناتيجا 
عن سوء علاقتنا بالعلم والعالم» ولعل أبرز الأمثلة على تلك المقولات السلبية 
مقولة الإعجاز العلمي للقرآن» ومقولة الطب النبوي. 
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ما نطرحه من التواصل النقدي مع المعرفة الغربية والتراثية على السواءء ما 
كان متاحا من قبل في زمن إصلاحية محمد عبده؛ لأن الوعي بمفهوم الغرب 
تطور كثيراء وظروف المعرفة والمعايشة ليست كظروف الاحتكاك والانبهار 
والتراكم المعرفي والنقدي ازداد وتطور مع مروره بمراحل وأطوار متعددة. 


كما أن التواصل النقدي مع التراث» المنبني على الوعي بعلاقة التراث 
بالمجتمع وتطوراته السياسية والاجتماعية» من شأنه أن يخلك مدخلا رو 
لإصلاح الموؤيسية الدينية ألتي دأبت على تدريس العلوم الشرعية بوصفها 
جزءًا مكملاً للنص الديني أو امتدادًا له الأمر الذي جعلها تستريح إلى تقليد 
السابقين» واعتقاد أن هذا هو أقصى ما تأتي به القدرات. 


د 1 د 
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بعل 11 أيلول» دمشقء دار الفكرء ط1ا» 05 مم ص 49. 

4 - القائل: : أحمد عيد المعطي حجازي» ونحوه بيان باريس لتجديد الخطاب الديني» ومؤتمر وزارة الثقافة 
المصرية. 

5- انظر: : معتز الخحطيب وأخرون» خطاب التجديد الإسلامي: الأزمنة والأسثلة. دمشق» دار الفكر» طك 
04م ص197. 

6- ابن عاشورء مقاصد الشريعة الإسلامية» تحقيق ودراسة محمد الطاهر الميساويء الأردنء دار النفائس» 
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7- انظر: : في شرح مصطلح «التأصيل»: رضوان السيد» سياسات الإسلام المعاصر» البحرين» بيت القرآن» 
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8 أول من نشر كتاب الموافقات للشاطبي هو بعضص إصلاحيي تونس سنة 4م وكانتت تلك الطبعة 
بتعليق ثلاثة من مشايخ الزيتونة. انظر: معتز الخطيب» مقاصد الشريعة مدخلا للوصلاح الديني» بحث 
مقدم لمؤتمر: «الفقه العماني ومقاصد الشريعة»» مسقط» 18- -2006/9/21م ‏ 
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السامح 189 1011تفكفالة 


رقو ست رين مرف سحو مضه اعرد 


نأصر_محمم عبد اللاميف) المهدري(*) 


يمكن تقسيم رؤى المفكرين العرب لنهضة محمد على إلى ثلاثة اتجاهات, 
الاتجاه الأول وهو ما يمكن أن نطلق عليه الاتجاه المؤيد لنهضة محمد على 
والمبرر لما اكتنفها من سلبيات؛ والاتجاه الثاني هو الاتجاه الرافض لمنهج 
محمد على وإصلاحاته ويغلب سلبياته على إيجابياته » والاتجاه الثالث هو 
الاتجاه الذي يقف موقفاً وسطاً بين الاتجاهين السابقين » فهو يسجل لمحمد 
على إيجابياته ويعتد بهاء وفى الوقت نفسه يسجل عليه انتقادات مهمة أدت 
ل فشل مشروعه. نحاول في الصفحات الآتية عرض هذه الاتجاهات . 
الاتجاه الأول 

يرى أتصار هذا الاتجاه أن «محمد علي» صاحب مشروع نهضوي ومنهج 
فكرى كانت نتيجته إحداث نهضة علمية واقتصادية واجتماعية وعسكرية فى 
مصر' » امتدت إلى باقي الدول العربية وكان لها تأثيرها على نمو الحركات 
الإصلاحية في السلطنة العثمانية ذاتها » ويمثل هذا الاتجاه كل من : جمال 
الدين الأفغاني (1897-1838م) ء ومصطفي كامل (1908-1874م) » وجرجى 
زيدان (1914-1861م) » وشكيب أرسلان (1946-1871م) » وعباس العقاد 


« باحث وأكاديمى من مصر . 


التسامح 0 071اتفكذتلة 


(1964-1889م) » وأحمد فؤاد الأهواني (1970-1908م). 


بداية نجد جمال الدين الأفغاني يثني على منهج محمد علي ونهضته؛ بل 
إنه يصفه أنه نابغة من نوابغ الدهرء ويرى أن مصر قد ودلك عه عضر جديدا 
تفوقت فيه على كل جاراتها من الأمم في عصور المدنية ويعدد مآثر هذا 
التفوق» فيراها في الحكومة النظامية والتفوق الاقتصادي المتمثل فى الزراعة 
وتطور وسائلها وانتشار معاهد العلم والمعارف الصحيحة والتقدم في إنشاء 
الطرق والمواصلات وما إليها من مظاهر تدل على التقدم المادي والاقتصادي» 
ناهيك عن انتشار الأفكار الوطنية بين أهالي مصرة . 

أما مصطفى كامل فإنه يعد من المؤيدين لنهضة محمد على فى دقائقها 
وتفصيلاتها » فلم يسجل عليه أي نوع من الانتقادات في إصلاحاته المختلفة 
على المستوى السياسي والاجتماعي والاقتصادي والعسكري » فيرى أن 
محمد علي قد أحاط مصر بسياج من القوة والرهبة وسعى إلى إنشاء حكومة 
منتظمة فيها تدير أمرها على أصول راسخحة وقواعد ثابتة » وجمع شمل الأمة بعد 
أن كانت موزعة مشتتة على المماليك يتصرفون في أرواح المصريين على 
هواهم » صارت وطناً واحداً لأمة واحدة يجمعها لواء واحد وتحت سيادة حاكم 
وال المتتارعه الأمة بمعفن إرادكياة . 

ويشير مصطفى كامل إلى سياسة محمد علي في حكومته » فيراها قائمة على 
ثلاثة مبادوخ قويمة لا تدوم دولة بغيرهاء هي أولاً : حماية الوطن من اعتداء 
الأجنبي وسلطته ء ثانياً : ترقيه الجيش المصري إلى أسمي الوظائف وترسيخه 
لاستلام مقاليد الأمور حتى لا تحتاج البلاد لأجنبي يزاحم أهلها وتدريب 
المصريين على العمل والصناعة حتى تحفظ الثروة الأهلية فى البلاد » ثالثا : 
الامتناع عن الاستدانة للتنمية الاقتصادية4 . ١‏ 

ويرى مصطفى كامل أن محمد علي أيقظ القوي الحيوية في الأمة المصرية 
عن طريق التركيز على ضرورة نشر الوعي بأهمية العلوم والمعارف بوصفه من 
المواد الحيوية لإحياء الأمم وإعلاء قدرها » فقد ألقى محمد علي إلى الأمة 


التسامح 1 1015اللقفتلة 


المصرية السلاح الذي تحارب به الجهل والرذيلة ومفتاح التقدم والرقي 
وآلة المجد والمدنية » أي العلم الذي أحسن استخدامه وتوظيفه فكانت له 
الغلبة » التي يجب أن تسعي إليها الأمة المصرية وإلا قضت على الحاضر 
والمسعيل : 

ويرى مصطفى كامل أن محمد علي غير أحوال مصر وألبسها ثوب العزة 
والمجد عن طريق التوفيق بين المدنية العصرية ومبادئ الدين الإسلامي؛ لأنه 
رأى أن الإسلام يحتوى على كافة المواد الحيوية لأرقى مدنية يطلبها الإنسان» 
وأنه الدين الذي يؤهل أهله وذويه إلى أسعد حالات الدنيا وأتم نعيمها » ويري 
أن الأمة المصرية إذا اقتدت به واعتمدت على الإسلام وقواعده وأوامره 
وأخذت من المدنية الغربية فوائدها ومنافعها » فتكون قد اعتبرت بعبر التاريخ » 
وبلغت أقصى مرامي المجد والتقدم” . 

أما جرجي زيدان ؛ فقد جاء حديثه عن نهضة محمد علي عبارة عن مدح 
وإطراء وتقدير لمآثره المختلفة على مختلف المجالات » الادارية والزراعية 
والعسكرية والتجارية والصناعية والصحية والعلمية » ويختم حديثه المطول عن 
هذه الآتجازاك بقولة: ان محمد غَلى كان جاكما بزاع حق الرغية وإن آثاره 
العلمية والعملية واضحة للعيان؛ ولذلك لم يسجل زيدان أدنى نوع من أنواع 
الائتقاد لكل هذه المآثر والإنجازات” . 


أما شكيب أرسلان فيرى أن محمد على هو أول من انتقل بالشرق من 
جموده على أساليب العمران القديكة ) ود تسا هيه الترى فى ابثالنية 
الجديدة حتى يتمكن الشرق من مقاتلة الغرب بسلاحه ويتفوق عليه فيه » 
لذلك يرى أرسلان أن محمد على هو مؤسس النهضة الشرقية الحديثة ليس 
بوادي النيل فقط » بل في البلاد المجاورة يض + 


أما عباس العقاد فيعتبر محمد علي من العباقرة في صناعة الحكم وسياسة 
الشعوبء فقد أفلح في إنشاء دولة جديدة وأخرجها من الفوضى إلى النظام » 
فقد كان منهجه وتفكيره النهضوي قائماً على البداهة العقلية والبصيرة النافذة 


التسامح 2 015 الفكفاعلة 


والاستنارة » فلم يترك أي مجال من مجالات النهضة القومية للصدفة » من 
إنشاء القوة العسكرية والبحرية ونشر التعليم وإرسال البعثات العلمية وترجمة 
الكتب والاهتمام بالزراعة والصناعة » حتى إدراكه لقيمة العلاقة الجيدة بينه 
وبين الرعية » ولذلك اختار لمشروعه هيئة نيابية تناسب الوقت من العارفين 
لشؤون الإدارة وأحوال الأقاليم » ولم ينس تمثيل الصحافة في الهيئة النيابية ؛ 
فكان ممثل الوقائع المصرية من أعضائها" . 

ويبرر عباس العقاد استبداد محمد علي السياسيء من أنه لم يكن أمامه إلا 
ن يظل الحكم على حالة الفوضى بين عشرات الأمراء أو أن يوجد الرجل 
الذي يقضي على تلك الفوضى ويجتهد في تنظيم الأحوال على دعائم 
الاستقرار واللإصلاح » وقد كان محمد على هو الحاكم العبقري الذي استطاع 
تأسيس دولة قوية وتقرير النظم وتكوين نهضة سليمة مطردة على سنن التقدم 
والعييةا 

أما أحمد فؤاد الأهواني فيرى أن مظاهر عبقرية محمد علي في أنه نقل مصر 

من الفوضى إلى النظام وبث فيها معالم الحضارة والعمران » وذلك بما لديه من 
0 ة رة على الملاءمة بين العقل والإارادة والدراسة الدقيقة لمشكلات الحاضر 

ستشراف المستقبل :وقد كان ينقل عن الأوربيين ويأخذ علومهم وفنونهم 

00 البعثات العلمية إلى الخارج؛ ؛ لأنه كان يؤمن أن العلم لا وطن له وأنه 
أساس كل تقدم ورقي موا العلوم الرياضية » فقد كان يرى أن الهندسة 
هي سر العمران؟! 1 

هكذا نجد أن رؤى أصحاب هذا الاتجاه انحصرت في تأييد وتبرير نهضة 
محمد علي وتعداد المآثر والإنجازات » وتركز على منهجه في التعامل مع 
الحضارة الغربية » فلم ير محمد علي ثمة تعارضاً بين الدين لات وسار 
الغربية » لذلك أقبل عليها بكل ما أوتى من قوة في سبيل تحديث مصر 
اتيمعها غلم واقتساذيا وعسكريا » وهذا له ما يبرره خخاصة مع المتغيرات 
الدولية التي تفرض على مصر والعالم الإسلامي بأكمله أن يسابق ركب التقدم 
العسكري والاقتصادي سز فا :: 


التسامح 33 0]7الكقفاسلة 


ولكن ما يمكن أن يؤخذ على أصحاب هذا الاتجاه هو أنهم لم يروا في تلك 
الإنجازات أسباب عدم استمرارها ولم يبصروا الفائدة التي جنتها منها مصرء 
والعبء الذي يقع على عاتق المفكر في نظرنا في بحث أسباب السقوط 
والاستفادة منها في بناء الحاضر والمستقبل لا في تعداد المأثر والانجازات » 
وهذا ما يمكن أن نقف عليه عند أصحاب الاتجاهين الآخرين في رؤيتهم 
لنهضة محمد علي ومنهجه التحديثي. 
الاتجاه الثاني 

هو الاتجاه الرافض لمنهج محمد على وإصلاحاته ويركز على سلبياته أكثر 
من إيجابياته وكل مفكر له وجهة ينظر منها إليه » ويمثل هذا الاتجاه كل من : 
الإمام محمد عبده ( 1905-1849م) » ورشيد رضا (1935-1865م)» وإسماعيل 
مظهر (1891 - 1962م) » وحسين فوزي (1900 - 1988م) ؛ ومن الباحثين 
المعاصرين : محمد عمارة» وعبد المحسن حمادة» ونصر عارف . 

بداية يحمل الإمام محمد عبده على محمد علي حملة شعواء فينتقد منهجه 
وأسلوبه في مختلف نواحيه . أول هذه الانتقادات هي استبداد محمد على فى 
التعامل مع المخالفين له في الرأي والفكرء فكان 06 اعون لحل 
من خصومه؛ وكان يستعين بمن يستميله من الأحزاب لسحق حزب آخر ثم 
يستدير على من كان معه فيتخلص منه » وعلى ذلك حتى فسد بأس الأهالي 
وزالت ملكة الشجاعة منهم . 

وثاني هذه الانتقادات هو أسلوب محمد علي في التعامل مع الأجانب» فقد 
أعلى كعبهم وأغدق عليهم الوظائف ووهب لهم المكانة الاجتماعية حتى 
ضعفت نفوس الأهالي وتمتع الأجنبي بحقوق المواطن التي حرم منها ء وهكذا 
اجتمع على المصري ذل الحكومة الاستبدادية المطلقة من ناحية وذل إذلال 
الأجانب لهم من ناحية أخرى . 

وثالث هذه الانتقادات هو أن إصلاحات محمد على كانت فى مجملها 
موجهة ناحية الجيش والأغراض العسكرية ولم تكن موجهة ناحية الأمة 


التسامح 194 011كالفكفاتبتة 


المصرية » فقد اعتنى بالطب والهندسة لأجل الجيش حتى البعقات العلمية 
كانت من أجل خدمة أغراضه وبذلك قتل الحرية الفكرية لدى الشعب . 

ورابع هذه الانتقادات هو أن محمد علي لم يفكر مطلقاً في إصلاح اللغة 
د التركية ولم جل لللأغالي ربا في حكوماتهم ولم بيع 
في بناء التربية على قاعدة من الدين أو الأدب؛ حتى الكتب التى ترجمت في 
شتى فروع المعرفة من تاريخ وفلسفة وأدب لم ينتفع بها الشعب المصري لأن 
محمد على لم يعمل على تكوين أرضية عريضة من أبناء الشعب المصري 
تستفيد من هذه الكتب . 
وأسطول بحري ولكنه أهمل تعليم المصريين الجندية فلم يعلم المصريين 
حب التجند رغبة في الفتح والغلبة والافتخارء بل علمهم الهروب منها , لذلك 
لم يشعر المصري يوماً أن هذا جيشه وأسطوله وأنه في خدمته وخدمة وطنه » 
وقد ظهر ذلك الأثر العظيم في أثناء إخماد ثورة عرابي» فقد دخل الإنجليز مصر 
كأسهل ما يكون» عكس ما حدرث من مقاومة المصريين للفرنسيين أثناء 
دخولهم مصر. 

الانتقاد السادس هو إهمال محمد على للناحية الدينية فى نهضته؛ فيرى أن 
محمد علي لم يهتم يوماً بالدين إلا من ناحية استمالة بعض رجاله المنافقين 
لدعم سلطانه أو للقضاء على الوهابية ذلك العمل الذي بدأ فى ظاهرة خدمة 
للدين؛ في حين أنه عمل سياسي محض لا شأن له بالدين أو بغلو الوهابيين في 

خلاسة العرله قينا يرف تيد عنده أ مد على كان تانجرا وزارعا 
انها وجنديا باساا ذا ماكر ولكنه كان لهي قاهرا ولحياتها الحقيقية 


1 - 
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هذا هو رأى محمد عبده في نهضة محمد على فهو لم ير فيها أي جانب 


التسامح 195 1011 للكفاملة 


إيجابي» وبغض النظر عما قيل حول هذا الرأي من أنه كتب اراد سياسية 
نتيجة لخصومته مع الغتديو عنامن: وتسلاحه بمؤازرة الأتجل: لو" فقن عا قد 
محم عيده ردا على 'تقريظ مصعلفي كامل لمحمد علي في خسطبة ألقاها سيقت 
الاشارة إليها' » ومهما يكن من أمر هذه الآراء فإن الباحث يعتقد أن محمد 
عبده قد أصاب فى أكثر ما قاله » فهو يأحذ على محمد علي إهماله تنمية الوعى 
القومي المصري بالنهضة والإصلاح » فقد أنشأ محمد علي نهضة عمرانية 
ولكنها كانت لأجل خدمة غرض واحد هو الغرض العسكري ولم يشعر 
الإنسان المصري بها . بالإضافة إلى أنه أهمل الجانب الديني الأخلاقي في 
نهضته فكانت نهضة منقوصة لم تؤت ثمارها المرجوة» وكل هذا كان وما يزال 
أمراً واقعياً ملموساً لا يحتاج إلى تأويلات مختلفة وخاصة ما أثاره الإمام محمد 
عبده من إعلاء سلطة الأجانب في مصر على حساب كرامة المواطن المصريء 
تق وضل لامر إلى إنقاء الححاكم المختلطة التي كانت بداية الاحتلال 
الأجنبي لمصرء وهذا ما يدلل على رفض البعثة اليابانية » التي زارت مصر 
آنذاك لدراسة نظام المحاكم المختلطة؛ تطبيق ذلك النظام في اليابان” 
والمقارنة تظهر أيهما كان على صواب . 

أما عرد رأ رشيد رضا » فإنه لم يختلف كثيراً عن رأي أستاذه إلا في 
تفصيلاته؛ في فيشير إلى أن محمد على يعد ضمن المصلحين من الناحية الدنيوية 
(المادية والسياسية) دون الناحية الدينية والمعنوية » فقد بنى ركني الثروة 
والقوة على أساس العلم ولكنه أهمل بناء الأخلاق والآداب على اباس الديق 
وستئن الاجتماع ؛ لذلك كان إصلاحه منقوصاً عالج ناحية وأهمل الأخرى» 
ويرى أن هذا الإصلاح يعن إمراحا فثوريا لم يزد الأمة إلا ضرباً من الفساد 
وإضعاف روح الاستقلال ٠»‏ فلم يكن محمد علي هو الطبيب الاجتماعي 
المبصر بأمراض الأمة الباطنة والظاهرة حتى يتمكن من وصف العدم الحادثم 
لها لذلك كان من أثر عدم تمكن الطبيب أن زادت الأئة عرض وضعقا + تق 
إن العلوم التي أدخلت إليها قسراً كانت مثل الجسم الغريب الذي يدخل في 
البنية فيفسدها؛ لأن هذه العلوم لم تكن على حسب استعداد الأمة وحاجاتهاء 


التسامح 6 كلق 


ل اكت قدا عورا أو عارضاً وقتياً تمثل ضررها في تلك التقاليد والقوانين 
الغربية التي قطعت كثيراً من روابط الأمة الملية ومشخصاتها الأدبية 
والاجتماعية ولم تستبدل ما يحل محلها من مقومات الأمم الأوربية » بل 
صارت عيالاً عليهم في جميع الشؤون» حتى انتهى الأمر إلى فقدان الاستقلال 
باسم النفوذ أو الحماية أو الاحتلال9 . 

ولذلك ينتقد رشيد رضا مصطفى كامل في مبالغته بوصف محمد على بأنه 
استطاع التوفيق بين المدنية الفصنزية والدين الإسلامي » وؤيرى أن محمد علي 
ل كن كالما ولا ونا وإنما كان أمياً لا يعرف من علوم الدين أو الدنيا 


1 


ويري رشيد رضا أن لمحمد علي ثلاثة أعمال كبيرة » كان كل منها موضع 
خلاف هل كان نافعاً أم ضاراً بالمسلمين في سياستهم ؟ 

العمل الأول: هو تأسيس حكومة مدنية بمصر كانت مقدمة لاحتلال 
الأجانب لها . ورغم الاختلاف الدائر حول قيمة هذا العمل إلا أن رشيد رضا 
يميل إلى ذم هذا النوع من الحكومات الظالمة وكل ما فعلته حكومة محمد 
علي هو أنها نظمت الظلم ووحدته ويرى أن مقصد محمد على لم يكن سليماً 
وإن كان يحمد في نظر الدنيا لكنه لا يحمد في نظر الدين» فلم يقصد محمد 
علي غير الملك وعظمته له ولذريته أما نتيجة عمله فهو دخول الأوربيين مصر 
ونشر مدنيتهم وسيطرتهم عليها بالاحتلال7 

أما العمل الثاني: فهو الخروج على الدولة العثمانية ؛ ورغم الاختلاف حول 
هذا العمل » فإن رشيد رضا يميل إلى نقده كذلك ويقف إلى جوار الرأي الذي 
يرجح أن هذا العمل أضر بالإسلام والمسلمين » وكان من نتيجته إضعاف وقهر 
لأقوى دولة إملاحية في عقير قويت ليه اللبولر الأجنبية فضعف بذلك 
الإسلام ولم تقم لأهله قائمة حتىّ الكن19 


أما العمل الثالث: فهو محاربة الوهابية ويميل رشيد رضا إلى رأى الخواص 
في هذا الموضوع » والذى مؤداه أن الوهابية كانت حركة إصلاحية ولم تكن 


التسامح 7 101تخك تله 


مبتدعة خارجة عن السنة » بل إن مذهبهم هو مذهب السلف في العقائد 
ومذهب الإمام أحمد في الفروع ولهم تشديد عظيم عن شالف الي 
ذلك هورأي رشيد رضا والذى ا ل ا 
للإصلاحات محمد عليء وهو بذلك يتفق مع الأستاذ الإمام محمد عبده 
ويختلف تعبا يع حال الدين الأفغاتي » ويجب التنويه إلى أن هذا الخحلاف 
لا يفس على أنه خلاف حول قيمة العلم وأهميته وخاصة العلم الغربي؛ ي؟ لأنهم 
53 اتفقوا على ضرورة العلم لنهضة العالم العربي والإسلامي ا إل 
التعامل الانتقائي مع الحضارة الغربية برمتها مع التركيز على جوهر تقدمها دون 
مظهره » وبذلك يكون مرد الخلاف حول منهج محمد علي وأسلوبه في التعامل 
مع الحضارة الغربية لتحديث المجتمع المصري . فالامام محمد عبده ورشيد 
رضا رأوا أنه لم يوفق في التعامل معها ولم يتمكن من التوفيق: بين الموزوتك 
والوافد أو بين الأصالة والمعاصرة » فكانت نهضته عبارة عن إقحام الوافد رغماً 
عن الموروت قبا له لذلك لم يجد الأرضية السليمة للإنبات والنمو في 
المجتمع المصري والعربي» أما جمال الدين الأفغاني فإن حماسته ورغبته 
الشديدة في رؤية مصر متقدمة اقتصادياً 006 جعلته يتغاضى عن أخطاء 
أما انتقاد رشيد رضا لمحمد على فى هجومه على الدولة العثمانية وبيان 
ضعفها أمام الدول الأوربية » مما مهد الطريق للانقضاض عليها فيما بعد . فإن 
ذلك يعود إلى إيمان رشيد رضا فى تلك الفترة بفكرة الجامعة الاسلامية 
المتمثلة في الخلافة العثمانية في ذلك الوقت وكان الحفاظ عليها وإصلاحها 
من الداخل هو الهدف وليس الهدف هو محاربتها وبياد ضعفها » وهذه الفكرة 
سوف تتحول عنده إلى القومية العربية داخل الاإطار الإسلامي فيما بعد . 
أما إسماعيل مظهرء فإنه يقف من نهضة محمد علي موقفاً نقدياً » فيرفض 
اعتبارها نقطة الارتكاز التي يمكن أن يقال عنها: إنها السبب في تغير أساليب 
الفكر في مصر ء والسبب في ذلك أن محمد علي أهمل تنمية الوعي القومي 
المصري بالنهضة » فكان أن سيقت الأمة المصرية سوقاً نحو غايات لم تعرف 


التسامح 8 آ01آلمكسلم 


يوماً أنها مسوقة في سبيلها ولم تشعر بما ينتظرها وراء تلك الغايات من المقاصد 
التي كانت تجول في رؤوس زعمائها » ويبدو ذلك واضحاً لامن خلال الغزوات 
الحربية التي قام بها محمد علي فقط ؛ بل من خلال إسهاماته في ميدان العلم 
والمعرفة كذلك » حتى إن مظهر يرى أن ذلك العهد على كثرة ما أنتج من نوابغ 
المتعلمين الذين أوفدهم المصلح الكبير إلى أوروبا لم يخرج مقكرا واحدا 
استطاع أن يجمع قوة الفكر الكامن في المجتمع المصري حول غاية معينة 

ومن الجدير بالذكر أن الخلاف بين المفكرين يدور حول مدى إسهام 
محمد على في ضعف فكرة القومية العربية وتأخر ظهورها » وأكثرهم متفقون 
على أن نهضة محمد على أسهمت في بناء الوعي القومي المصري على 
حساب الوعي القومي العربي”* إلا أن إسماعيل مظهر ينفي عن نهضته حتى 
هذا الانتقاد . 

أما حسين فوزي النجار فإنه يقف كذلك موقفاً نقدياً من نهضة محمد علي 
وأسلوبه وذلك في إطار نقده لمنهج محمد علي في التعامل مع الحضارة الغربية 
الذي ركز على آثار تلك الحضارة المادية بدلاً من التركيز على فلسفتها في 
النهضة » أي على أصولها ومبادثها التي قامت عليها . 

ويفصل ذلك فيرى أن نهضة محمد علي لم تر في الحضارة الغربية غير 
الشق المادي منها » فحدثت تطورات على مختلف المستويات السياسية 
والاقتصادية والعلمية والعسكرية , ولكنها كانت إصلاحات ظاهرية ركزت على 
الشق المادي من حضارة الغرب وتقدمه دون فئونه الرفيعة وفكره وفلسفته في 
النهضة والمنهج الذي أتبعه حتى وصل إلى ما وصل إليه؛ ولذلك تاهت من 
محمد علي وأتباعه المقومات الحقيقية للنهضة لأنها لم تؤمن بحضارة الغرب 
الفكرية والفنية والعليية: الالامويها كر ادر رمز يي جوالت نت البلبلة 
فلم يستطع الشعب المصري أن يسير نحو التطور الطبيعي للانتفاع الكامل 
بتلك الحضارة أو الاستغناء الكامل عنها ‏ بل إن الأمر لم يقف عند هذا الحد 
من التأثر بالحضارة الغربية في علومها وتكنولوجيتها وتطبيقاتها المختلفة » بل 
تعداه إلى استعادة مظاهرها البراقة وتطوراتها الدنيوية التي لا تتلاءم مع طبيعة 


التسامح 09 31085خك ملق 


وواقع الشعب دون أن تتطور الأمة المصرية روحياً في مقابل ذلك*2. 

ويدلل على رأيه السابق هذا بعملية استقرائية بسيطة لبواكير الحضارة 
الغربية وأسس تقدمها وهو عصر النهضة أو الإحياء وما حدث في مصر من 
إحياء » فيرى أن ما حدث في أوروبا جاء على أثر اليقظة الفكرية والشعورية 
والتخلص من سيطرة الغيبيات والتزمت في العقائد إلى جوار الاهتمام بآثار 
الحضارة اليونانية والرومانية من أدب وفلسفة وفن وعلم » وعندما لم تعثر على 
بعض الآثار الفكرية في أصولها القديمة لجأت إلى علماء العرب وفلاسفتهم 
الذين استفادوا من الحضارة اليونانية وترجموها ودرسوها واستفادوا من هؤلاء 
جميعاً في بناء حضارتهم ولكنهم لم يتوقفوا عند كل ذلك » بل تحولوا إلى 
شعوب ومفكرين مستقلين فكراً وعقيدة » فراحوا يفسرون الظواهر الطبيعية - 
مثلا- ويفحصونها دون التقيد بما جاء في كتبهم المقدسة أو كتب أرسطو» بل 
على أساس من الملاحظة والتجربة بجوار الوسائل الأخرى مثل التدوين 
والمقابلة والقدرة على استخلاص النتائج وبذلك خرج الأوربيون من عصورهم 
الأولى؛ ولنهضتهم أسس فكرية وروحية وفنية بجوار تقدمهم المادي 27 

أما ما حدث في مصر في عصر محمد علي » فهو رغبته في أن تكون مصر 
جزءاً من أوروياء لكن عن طريق استعادة المظاور المادية فقط» فكانت الحضارة 
الغربية بالنسية له ولأتباعه زخرفاً مزيفاً ولباساً ظاهرياً دون أن يعي الأساس 
الفكري والفنى والروحى لهذه الحضارة » وأكبر مثال على ذلك البعثات 
العلمية التى أوفدها إلى أوروبا لنقل تلك الحضارة إلى مصرء فيلااحظ عليها أنها 
لم تتجه ناحية الإحياء ولم تكن بعثات فكرية علمية ولكنها كانت بعثات تخدم 
في المقام الأول الناحية الحربية والعسكرية ولم يكن أغلب أعضاء هذه 
البعثات مصريبنء ولو كانوا كذلك لاستطاعوا أن ينقلوا إلى مصر بعض 
لقاح الثقافة ولكنهم في أغلبهم عادوا إلى بيئاتهم الارستقراطية التركية 
وعاشوا عرق عن الشعبه ولذلك لم تؤت هذه البعثات ثمارها الفكرية كما 
ينبغي أن كرك كوبا عدا رواعه الطوطاري الذي حقق غرضاً لم يكن هو 
مرسا لجل 25 


التسامح 00 011اتفسك ملم 


كذلك يأخذ حسين فوزي النجار على محمد علي أن نهضته لم تراع طبيعة 
ونفسية الأمة المصرية » ولم تحاول أن تطور تلك الأمة عقلياً وفكرياً في مقابل 
تلك التطورات العمرادة المادية لذلك تقدفنت فصر هادراً بخطوات سريعة يقدر 
ما تخلفت عقلياً وشعورياً عن الإحساس بالنهضة والتقدء8* . 


والباحث يعتقد أن رأي حسين فوزي النجار هذا يأتى فى إطار التوجه ناحية 
الحضارة الغربية بروح عقلية تركز على فلسفة نهضتها لا على آثارها المادية : 
وعلى ذلك فالخلاف مع محمد على ليس على التوجه ناحية الغرب » بل على 
أسلوب ومنهج التعامل مع الغربء فالنجار يري ضرورة أن يشعر الشعب بأهمية 
النهضة ويتفاعل معها » ويجب أن تكون نهضة متضمنة دراسة نقدية انتقائية 
للتراث المصري والعربي حتى نتمكن من الاستقلال العقلي والفكري الذي 
0 المادي» في حين أن محمد علي لم يراع كل ذلك؛ وتوجه 
نحو الشق المادي من الحضارة الغربية وأقحمه على المجتمع المصري سر 
وهذ! ما أدى إلى انهيار تلك النهضة سريعاً . 
ومن الجدير بالذكر أن مشكلة العلاقة بين الأنا والآخبر ' ظلت منذ عصر 
محمد علي حتى الآن الشغل الشاغل للمفكرين العرب بمختلف توجهاتهم » 
حتى إنه يمكن القول بأن هذه المشكلة تزداد حدر 00 في المجتمعات 
الغرمة: 
أما لويس عوض فإنه يسجل بعض الانتقادات على نهضة محمد علي» 
خاصة الصناعية وأسلوبه في إدارتهاء فيرى أن أسلوب محمد علي الصناعي 
أدى إلى تأخر انتشار الأفكار الديمقراطية وتبلور مبادئع حقوق الإنسان فى 
المجتمع المصري الحديثء ومرد ذلك إلى أن نشأة الصناعة المصرية في أيام 
محمد علي في كنف رأسمالية الدولة أو نظام الاحتكار وفي كنف العسكرية 
المضرية بدلاً من نشأتها في كنف الاستثمار الفردي أولاً والشركات المساهمة 
ثانياً كما حدث في البلاد الأخرى» وقد أدى هذا إلى أن الطبقات المتوسطة 
المدنية التي تكونت منها البرجوازية المصرية اصطبغت بصبغة ميزتها عن بقية 
البرجوازيات الأخرى» فكان العمود الفقري لها هم الطبقة الفنية والصناعية 


التسامح 1 105تخكفتسلة 


والعسكرية والتجارية بمختلف مستوياتها بالإضافة إلى الطبقة البيروقراطية التى 
تتألف من جيش الكتبة والإداريين » ويرى لويس عوض أن هؤلاء أقرب إلى 
الموظفين الذين يفضلون الأمان والمعاش المنتظم على الحرية والاستقلالية 
ويستمدون فكرة الكرامة لا من نمو الفردية أو قوة الشخصية أو القدرة على 
الاقتحام والابتكار » ولكن من مبدأ الخدمة العامة والقيام بالواجب وذوبان 
الفرد فى الجماعة وتأليه الدولة وطاعة أولى الأمر طاعة عمياء دون تفكيرء وقد 
انطبق هذا التوصيف نفسه على طبقة البروليتاريا المصرية التي فقدت ملامحها 
المميزة لها كطبقة لها استقلالها لأنها نشأت في كنف السلطات والقطاع 
العام » وقد نجم عن ذلك أن الظهير الحقيقي للديمقراطية لم يكن من الطبقات 
المتوسطة المدنية البرجوازية المصرية » كما حدث في بلاد العالم المتقدم : 
وإنما كان ظهيرها الحقيقي هم الطبقة المتوسطة الزراعية وأوساط الملاك » ولم 
يصبح لهذه الطبقة المتوسطة الزراعية عقل مستنير قادر على القيادة 
الاجتماعية إلا بعد أن تبلورت من بين أبناء مصر طبقة من أرباب المهن الحرة 
وتاريخ الديمقراطية في مصرء شأنه في ذلك شأن معظم البلاد المتقدمة » هو 
تاريخ اتساع رقعة الملكية الفردية” . 

وعلى صعيد آخر يرى لويس عوض أن كل ما استحدثه محمد علي في مصر 
من أدوات الدولة الحديثة سواء في باب التنظيم والإدارة أو في باب العلوم 
والتكنولوجيا كان مجرد وسائل لخدمة أهدافه العسكرية . وذلك أن آخر ما كان 
يفكر فيه محمد علي هو بناء الإنسان على أرض مصر ولذلك انهارت إنجازاته 
سريعاً بمجرد انهيار دولته وغاصت مصر مرة أخرى في الجهل والتخلف» 
والسبب أن محمد علي لم يكن هو ذلك المستبد المستنير الذي تحتاجه 
الأمة للنهوض بها بل كان مستبداً أكثر منه مستنيراً28 . 

يتفق لويس عوض مع سابقيه إسماعيل مظهر وحسين فوزي النجار في أن 
محمد علي أهمل تنمية الوعي القومي المصري بالنهضة؛ وأن نهضته غلب 
عليها الطابع الشخصي أكثر من الطابع القومي الحقيقي؛ ويركز لويس عوض في 
ذلك على ضرورة بناء شخصية الإنسان المصري وتنمية فرديته واستقلاليته 


التسامح 202 1015الفقذاكة 


التى أهملها محمد على فى إطار اهتمامه باستبداد الدولة وهذا هو سبب انهيار 
إصلاحاته سريعاً في 5 

ومن الباحثين المعاصرين الذين نقدوا محمد على» محمد عمارة» حيث 
يركز على تبني محمد علي لفكر الدولة المستبدة التى تسيطر على أغلب 
نواحي النشاط الاجتماعىء فأحيلت الأمة إلى التقاعد وأصيبت ملكاتها 
وطاقاتها بالسلبية والذبول واللامبالاة ؛ وبذلك تعاظم دور الدولة على حساب 
الآمة ( الشعب ) » وهذا يبرر الاخفاقات التي أصابت مشروع محمد علي إذ 
أصبح مولقا الندولة معيفا أمام التغريب والاستلاب الحضاري 
والاسعية 


ولا يذهب بعيداً عن تلك التوجهات السابقة كل من عبد المحسن 
90 » ونصر محمد 00 حيث يركزان على الطابع الشخصي في 
نهضة محمد علي واختفاء الطابع القومي » بالإضافة إلى سعيه لتأسيس دولة 
قوية على حساب المجتمع تسلبه معظم صلاحياته ودوره وقوته » ولذلك فإن 
تجربة محمد علي كانت تجربة فوقية ركزت على مجموعة من المؤسسات التي 
لم يتعامل معها إلا أفراد النخبة » أما باقي المجتمع فلم ير فيها إلا نوعاً من 
طغيان الدولة على حساب المجتمع : 

ذلك هو مجمل الآراء التي وقفت من نهضة محمد علي وقفة نقدية في 
مجملها وركزت على سلبياته أكثر من إيجابياته وهي تقف تقف على النقيض من آراء 
الاتجاه السابق الذي ركز على إيجابياتن محمد على وغض الطرف عن 
سلجاةة» وياتحا على هده الاراء أرهاا جمدت رين أشار الأعياة المععلل أن 
التوفيقي من ناحية» وأنصار الاتجاه العلماني أو التغريبي من ناحية» أخرى» 
جمعتهم على المقدمة وهي تسجيل الملاحظات والانتقادات على منهج 
محمد على فى النهضة وإن كانوا قد اختلفوا حول صياغة تلك الانتقادات» 
فأنصار الاتجاه التوفيقي نقدوه في إهماله الجانب الديني الأخلاقي في 
النوضة: وأنصار الاتجاه العلماني نقدوه في ! إهماله أسس وقواعد النهضة الغربية 
بدلاً من التركيز على مظاهر نهضتهم المادية البراقة فقط ولكنهم اتفقوا جميعاً 
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على إهمال محمد علي للإنسان المصري وتنمية وعيه بالنهضة والتقدم , 
والباحث يتفق مع أصحاب هذه الآراء » فكل رأي ركز على ناحية مهمة 
افتقدتها نهضة محمد على وكانت من الأسباب المرجحة لانهيار هذه النهضة 
سريعاً وعدم سارها عا بعد وهذا ما يجب أن تأنخذ منه العبرة في بناء 
نهضة العالم العربي والإسلامي الحاضرة . 

أما الاتجاه الثالث . فهو ما يمكن أن نطلق عليه الاتجاه الحيادي وهو الاتجاه 
الذى يسجل لمحمد علي إنجازاته ويعتد بها وهو في الوقت نفسه يسجل عليه 
أخطاءه وهفواته ويزن لكل جانب ما له من أهمية وقيمة وتأثير في النهضة » من 
أمثلة : جورج أنطونيوس ( 1942-1892م ) سلامة موسى (1958-1887م) جمد 
حسين » وعبد المتعال الصعيدي ومن الباحثين المعاصرين : مسعود ضاهر » 
عبد العزيز الدوري » ومحمد عابد الجابري » وعبد الإله بلقزيز» وغيرهم . 

يذهب جورج أنطونيوس في تحليل نهضة محمد علي مذهباً مختلفاً عن 
سابقيه » فيرى أنه حاول بعث فكرة القومية العربية مرة أخرى وبذل جهودا 
جبارة» وساعد في ذلك ابنه إبراهيم باشا لتكوين امبراطورية عربية تنطلق من 
مصر والسودان وتضم بلاد الشام والجزيرة العربية » ويثنى انطونيوس على هذه 
المحاولة ويعدد أسباب إخفاقه فى تحقيقها فيحصرها فى عدة عوامل داخلية 
وخخارجية أكثرها لا يعود إلى نهضة محمد علي. ٠‏ 

أما عن العوامل الداخلية . فتعود من ناحية إلى فقدان التضامن القومى فى 
العالم العربي وذلك يفعل الاتحطاط الذي أصاب العرب وسوء الإدارة التي 
منوا بها خلال القرون الطويلة مما أورث روح الجماعة عندهم وهناً وأوجد في 
انسجامهم القديم خللاً » وعلى ذلك يمكن القول بأن هذه النهضة العربية 
بقيادة محمد علي قد ولدت في غير أوانها فخلقت قبل أن يخلق الوعي القومي 
عند العرب. 

أما الناحية الأخرى فتكمن في الاختلاف بين طموح محمد علي ورغبات 
ابنه إبراهيم » فقد كان لكل منهم تصور خاص عن إمبراطورية المستقبل » حتى 
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وإن اتفقا في الرغبة الرامية إلى ضرورة تكوين مملكة موحدة تضم المناطق 
العرب الحسنة وتأييدهم الفعلي له » ولكنه لم يشعر ناحيتهم باحترام حقيقي 
ولم يتصور دعائم حكمه إلا قائمة على سواعد أتباعه من الأتراك والألبانيين 
وعلى ذلك فقد كان العرب بالنسبة له مجرد رعايا طائعين آما إبراهيم فقد كان 
هدفه هو إنشاء مملكة يكون من دعائم الاستقرار فيها هو بعث العرب بعثاً قومياًء 
لكنهما فشلا في النهاية في إذكاء نار القومية العربية في نفوس أهلها . 

أما عن العوامل الخارجية» فتعود إلى تخوف الدول الأوروبية من نهضة مصر 
والعالم العربي» فقد أثارت توسعات محمد على تخوف الدول العظمى لذلك 
ناهضت منذ البداية تكوين امبروطورية عربية حديثة ووقفت لها بالمرصاد2ة 

والباحث لا يتفق مع انطونيوس في تركيزه على دور محمد علي في إبراز 
فكرة القومية العربية » ويرجح الرأي الذي يذهب إلى أن هدف محمد على لم 
يكن بعث القومية العربية أو توحيد العرب تحت لواء امبراطورية واحدة بقدر ما 
كان هدفه هو بناء مجده الشخصي مدفوعاً في ذلك برغبات السلطان العثماني 
من ناحية» وتشجيع الدول الغربية غير المخلصة من ناحية أخرى 33 

أما سلامة موسى فيرى أن محمد علي كان يؤمن بالحضارة الغربية» فأسس 
عت على النمط الأوروبي 0 الأمة لتر بدي اعد بعد 

عل دا ارك و ا | نين أو يعست 
لكرامتهم ماب ول للك كلت بم إلى أ ني غير المصريين من 
المماليك والمقدونيين» فكانت نهضته ناقصة لم د تستقر فيها عوامل اله 

أما أخمية سيق كير أن محمد علي أنشأ جيشاً وبنى أسطولاً وفتح 
المدارس وأرشئل البعثات العلمية» وترجم الكتب فى مختلف الفنون وشق 
الترع وبنى المصانع» وخاض معارك رفعت اسم مصر عالياً في ذلك الوقتء 
وكان مضرب المثل للشباب المصري حين يبحث عن قدوة في القدرة على 
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النهوضء والأخذ بأسباب الحضارة العلمية والتفوق على كثير من دول أسيا 
0 5 36 
وأوربا في التقدم 3 


ويبدأ في تحليل المآخذ التي تؤخذ على محمد علي وأهمها من الناحية 
السياسية هي استبداده المطلق بالحكم وأنه لم يكن يخضع لقانون سوى 
محض إيراداته وأن نظرته إلى شعب مصر كانت نظرة عنصرية ضيقة» ويتفق مع 
أصحاب هذا الرأي وخاصة الإمام محمد عبده - كما سلف الذكر -ولكنه يرى 
أن محمد علي ابن عصره في العالم عامة » فقبل سنوات قليلة من قيام حكم 
محمد على كانت فرنسا ء بل أوربا كلها تحكم بهذه المقايبس السابقة » وكان 
نظام الإقطاع يجعل الأرض ومن عليها ملكاً للملك أو الأمير » لذلك عندما 
تتحدث عن عصر محمد علي يجب أن نعي أنه لم تكن في مصر ديمقراطية قبله 
وألغاها أو كانت بها محاكم وعدالة فحولها إلى ظلمء أو نظام فحوله إلى فوضى؛ 
ولم تكن الأرض الزراعية مملوكة للفلاحين وانتزعها منهم » ولم يكن لمصر 
جيش من أبناء البلاد فحوله محمد علي إلى جيش للأتراك » بقى القول بأن 
محمد علي وأصل أسس الحكم التي جري عليها العمل في مصر خلال أجيال 
وقرون عديدة 

أما ما يقال حول النزعة الشخصية والرغبة في تكوين ملك عظيم يتوارث له 
ولأبنائه من بعده فهذا ما يقره أحمد حسين ولكنه يرى أنه من التجنى القول 
بأن مصر لم تستفد من ذلك » بل يمكن القول بأن فترة حكم محمد على هي 
البداية الفعلية لتاريخ مصر الحديث» حيث خرجت مصر من عزلتها التى 
فرضتها عليها قرون من الحكم العثماني لتتفاعل مع التيارات العالمية حتى 
تثبت قدرة الشعب المصري على التجدد والانطلاق نحو التقدم والنهضة” . 

ويركز أحمد حسين على انهيار نهضة محمد علي فيراها في تربص دول 
أوروبا بالعالم الإسلامي كله والشرقي خخاصة ؛ واختصاص مصر بالدرجة 
الأولى بأطماعه ومناوراته 39 . 


ويمكن القول تعليقاً على الرأي السابق بأن تبرير أحمد حسين لاستبداد 
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محمد علي السياسي يجانب الصواب في رأيناء إذ لا يمكن المقارنة بين ما كان 
يحدث في أوريا في العصور الوسطي وما يحدث في مصر في العصر الحديث» 
وحتى لو أجزنا هذه المقارنة» فإنها لا تعطينا مبرراً لاستبداد محمد علي 
وتهميشه للأمة المصرية» والمقارئة دائماً تكون متطلعة لحالة أفضل وتطبق 
النظرة الاستشرافية للمستقبل» حتى تستطيع أن تبني الحاضرء تلك هي - في 
نظرنا- مهمة فلاسفة التاريخ . 

أما عبد المتعال الصعيدي فإنه يعدد إصلاحات محمد على على مختلف 
المستويات العلمية والعسكرية والزراعية والصناعية وما إليها من مجالات 
تحسب لمحمد عليء ولكنه يأخذ عليه أن إصلاحه كان إصلاحاً مدنياً صرفاً 
ليس فيه شيء من الإصلاح الديني أو الإصلاح السياسي » أما الأول فإن 
الصعيدي يلتمس له العذر فيه نظراً لأميته وإهمال علماء الأزهر لدورهم. أما 
الثاني فإن إهماله يقع على محمد علي » فقد كان من الواجب عليه أن يجعل 
حكيه شنوزياً على مثال الحكم في أوروبا التي قلدها في الإصلاح المدني» 
وحتى يشعر الشعب بقيمة ذلك الصاح امن روي يا جما كدي وبعة 
مماته وتؤمن بفوائد الإصلاح الذي قام به فتسعي إليه قبل أن يسوقها إليه 
سوقاً » ولكن السبب عند الصعيدي يعود إلى أميته كذلك التي أبت أن 

يشاركه غيره في الحكم لأنها كانت تترك في نفسه شعوراً بالعجز والنقص 40. 

ويأخذ الصعيدي كذلك على محمد علي عجزه عن توحيد الشعب الذى 
اختاره لحكمه » فلم يتمكن من التغلب على النزعة العنصرية التي جعلته 
يتعالى على أبناء الشعب المصري وينظر إليهم على أنهم دون المستوىء وتبعه 
في ذلك بقية الطوائف الغربية التي استأثرت بالوظائف القيادية» وبقى الشعب 
المصري من جراء ذلك يزرع ويساق إلى الجندية دون أن يكون له رأي في 
حكم بلادها*. 

ومن الباحثين المعاصرين الذين حللوا نهضة محمد على مسعود ضاهر 
الذي اعتبر أن من إيجابيات مشروع محمد على نصحه السلطان العثماني 
توحيد السلطنة على قاعدة الجهاد التي يدعو إليها الدين الإسلامي وتجاوز 
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مرحلة الضعف والانحطاط على قاعدة إصلاحات جذرية وفورية وشاملة على 
النمط الأوربي» مع رفض سياسة القروض طويلة الأمد » على عكس ما فعل 
خلفاؤه الذين تركزت سياستهم الاقتصادية على الاستدانة » مما أوقع مصر 
تحت الاحتلال فيما 0 

ومن الأخطاء التي يأخذها مسعود ضاهر على محمد عليء أنه توهم أن 
الصراع الفرنسيء البريطاني صراع استراتيجي لا يوحي بالتفاهم بينهما على 
اقتسام المغانم على حساب البلدان الأخرى, في حين أن التناقض الظاهري 
بين الدول الاستعمارية كان تناقضاً اا لا يمكن الركون إليه » وقد وقع 
محمد على في سياسة تضخيم ذلك التناقض الذي وقع فيه معظم 
الاصلاحيين» وقد تبين له خطأ ذلك التصور بعد تخلي الفرنسيين عنه في 
مؤتمر لندن عام 4461840 

فقد أدركت الدول الغربية منذ البداية خطورة التوحيد بين الولايات العربية» 
خاصة بعد اكتشاف الثروات الطبيعية الهائلة فيهاء ولذلك حاربت وجود جيش 
عربي قوى في هذه المنطقة» ورغم القضاء على تجربة محمد على فإن الدول 
الغربية شديدة الحساسية ضد وجود هذا الجيش وضد كل أشكال التوحيد فى 
المنطقة» ولذلك دعمت المشروع الصهيوني في فلسطين في أعقاب 01 
محمد علي في بلاد الشام وما زالت تدعمه حتى الآن45 

كذلك يؤخذ عليه في تعامله مع الغرب استفادته المحدودة من تنوع نماذج 
التحدية الأوروبية» فقد أبقى الطابع الشمولي لحركة التحديث في عهده 
فرنسياً وحيد الجانب» فأدخل مصر في دائرة ده الدولي المباشر مع 
الفرنسيين والاإنجليز والروسء لذلك بقيت مصر أسيرة النموذج الفرنسي؛ عبر 
خبراء فرنسيين وبعثات علمية إلى فرنسا وارتهان شبه تام بتقلبات السياسة 
الفرنسية في شرق البحر المتوسط » ومع دخول مصر في دائرة الصراع 
الإنجليزي - الفرنسي سعت إنجلترا لضرب مشروع محمد على بوصفه ركيزة 
احتياطية للمشروع الإمبريالي الفرنسي للسيطرة على العالم العربي4. 
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ويؤكد مسعود ضاهر أن إصلاحات محنه على قد طالت ملف الجواتب 
العسكرية والإدارية والاقتصادية» وهي لها أهميتها ولكنه أغفل جانباً مهماً وهو 
الإصلاحات السياسية تحت شعار أن السلطنة العثمانية تواجه لخبطارا خارجية 
لا تسمح لها بإطلاق الحريات لرعاياها خشية بروز دعوات انفصالية أو 
استقلالية عنها » كذلك انتهى عهد محمد على فى مصر دون ولادة دستور 
عصري مكتوب» وتم إحلال المجالس التى تضم الأعيان »الذين يتم اختيارهم 

يقة أشبه ما تكون بالتعيين لا صلاحيات لها محل المجالس النيابية 
المنتخبة من الشعب .وقد رفض محمد على كل أشكال الديمقراطية ورفض 
فقيق الحيش يمقولات الوطتية والسياذة والاستفلال وغيرها من المقولاات 
الحهؤة النوفية 7 

ومن الباحثين المعاصرين الذين حللوا نهضة محمد عليء عبد العزيز 
الدوري » الذى يسجل مآثر محمد علي فيرى أنه أول نهضوي عربي أنشأ جيشاً 
حديثاً» ووضع له قاعدة علحة والتصادية » وكانت له إسهامات في الإصلاح 
الزراعتي والصناعى والصحفي اننا » ولكنه يرى أن مشروع محمد علي كان 
مشروعاً بويا لم يراع الهوية تاللا واي اعدف 

ويركز كل من محمد عابد الجابري” وعبد العزيز الدوري” على العوامل 
الخارجية فيما أصاب النهضة العربية » متمثلة في بواكير هذه النهضة » نهضة 
محمد علي» أو حتى المشروعات اللاحقة في الوطن العربي» فيرون أن ما 
أصاب التحديث والتقدم من انتكاسات في الوطن العربي بوجه عام » يرجع في 
الأساس لا إلى المقاومة الداخلية من القوى المحافظة في المجتمع العربي؛ 
بل إلى الدور التخريبي الذى قام به الوجه الآخخر للحداثة الأوروبية» والذي 
قوامه الداخلي «القوة» أو «المنافسة» وتطبيقه الخارجي «التوسع الاستعماري» 
«والتنافس الغربي» الذي أجهض المشروع الحضاري العربي. 

ويتبنى التوجه نفسه عبد الإله بلقزيزء حيث يؤكد أنه لا يتبنى وجهة النظر 
التي تفسر التاريخ ترا تأمرياً لكن الواقع أن الاستعمار أسهم في إلحاق 
ضربات موجعةء بل قاتلة للمشروع النهضوي العربي ويدلل على ذلك 
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بالتحالف البريطاني الفرنسي مع عدوتها الدولة العثمانية لإجهاد مشروع محمد 
علي بالعنف المسلح سواء لنهضة مصر أو لتحقيق وحدة عربية تضم مصر 
والشامء وإن كان هذا لا يعنى عنده أن مشروع محمد علي كان خاليا من 
الأخطاءء ويعدد الأخطاء نفسها التى ذكرها سابقوه في هذا الاتجاه. 
ذلك هو مجمل آراء هذا الاتجاه فى تحليل نهضة محمد عليء» ويمكن أن 
نلاحظ عليه الآتى : ١‏ 
- من أنصار هذا الاتجاه من حاول تبرير استبداد محمد علي السياسي 
وإهماله جانب الاإصلاح السياسي بالظروف التاريخية والواقع السياسي 
مثل أحمد حسين » ومنهم من رفض ذلك وركز على إهمال محمد علي 
المتعمد لجانب الإصلاح السياسي » مثل عبد المتعال الصعيدي 
ومسعود ضاهر . 
- مازال التركيز عند أنصار هذا الاتجاه أيضا على إهمال محمد علي تنمية 
الوعي القومي المصري بالنهضة وأهميته لها وذلك واضح عند سلامة 
نوسي 
- لا ينكر أنصار هذا الاتجاه , أخطاء محمد على وفشل مشروعه النهضوي» 
ويركزون على منطقة أخرى في تعامله مع الغرب لم يركز عليها أنصار 
الاتجاهين السابقين وهي عدم إدراك محمد علي لنوايا الدولة الغربية 
الاستعمارية تجاه مصر والدولة العثمانية » أو كما يسمونه الوجه الأخر 
للحداثة الأوروبية» ولعل هذه كان واضحاً أكثر عند الباحثين المعاصرين 
أمثال: محمد عابد الجابري وعبد العزيز الدوري وعبد الآله بلقزيز 
وغيرهم نظراً لأن هذا الوجه الأخر للحداثة الأوروبية ازداد قبحاً وبشاعة 
بعد أن تلون بألوان التنمية والديمقراطية والحرية » خاصة عندما تضافر 
الوجه الأوروبي مع الوجه الأمريكي » فأخرجوا لنا مخلوقاً بشعاً كنا تتمنى 
لولم يكن كذلك. ٠‏ 
تلك كانت أهم اتجاهات فلسفة التاريخ التي نظرت لنهضة محمد على كل 
من منظورها الخاص الذي حللت من خلاله أبعاد تلك النهضة . 
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3 هناك مصادر عديدة أرخت لنهضة محمد علي مختلف المجالات منها: 
- جورج يانجء تاريخ مصر في عهد المماليك إلي نهاية حكم إسماعيل » تعريب علي أحمد شكري » 
مكتبة مدبولي » 1996 .ص 77 . 99 - 
- عبد الحميد البطريق» عصر محمد على و نهضة مصر في القرن التاسع عشر » سلسلة تاريخ 
المصريين؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب » 1996م » ص 85-38. 
- عبد الرحمن زكيء الجيش » مقال ضمن العدد التذكاري حول محمد علي » مجلة الكتاب » نوفمبر 
9م : ص 45-33. 
- عمر طوسون» صفحة من تاريخ مصر في عهد محمد علي » مطبعة دار الكتب المصرية . 1940م 
والكتاب كله وصف لجيش محمد علي اليري و البحري تحديدا . 
- مارسيل كولومب» تطور مصر (1924- 0م)ء ترجمة زهير الشايب » تقديم أحمد عبد الرحيم 
مصطفى» » مكتبة سعيد رأفت »ء القاهرة » 1972م » ص 196. 
2- جمال الدين الأفغاني » الخاطرات ء جمع و إعداد محمد باشا المخزومي . دار الحقيقة » بيروت » ط2؛ 
0م » ص 262 : 263. 
3- مصطفى كامل » عمل محمد على وواجبات المصريين نحو وطنهم» خطبة ألقاها عام 2م » منشور 
ضمن محمد عمارة : الجامعة الاسلامية والفكرة القومية عند مصطفى كامل » المؤسسة العربية 
للدراسات والنشر » بيروت » 1976م » ص 136- 137 143 . 
4- المرجع السايق» ص 137 . 
5- نفسهء ص 142 - 143 . 


6- نقسه ص 148 . 
7- جرجى زيدان» مؤلفات جرجى زيدان الكاملة » م15 » مشاهير الشرق »دار الجيل » بيروت د.ت » ص 
459 - 469 . 


8- شكيب أرسلان» النهضة الشرقية الحديئة » أظهر مظاهرها وأبقى آثارها » مقال في مجلة المقتطف » عد 
يناير » 1927م » ص 11 . 

9- عباس محمود العقاد» الحاكم العبقري» مقال في مجلة كتاب » العدد التذكاري» نوفمبر 1949م » ص 
2 493 . 

0- المرجع السابق» ص 495 » 496 . 

1- أحمد فؤاد الأهواني» سر التبوغ » مقال في مجلة الكتاب » العدد التذكاري. 

2- محمد عبده؛ الأعمال الكاملة » ج1 » تحقيق وتقديم محمد عمارة؛ المؤسسة العربية للدراسات 
والنشرء 1972م » ص 723 » 728 . 

8- أحمد حسين» موسوعة تاريخ مصر » جك » دار الشعب » القاهرة؛ 1978م » ص 980 » محمد شفيق 
غريال : محمد علي الكبير» سلسلة أعلام الإسلام » دار أحياء الكتب العربية ؛ د.ت نت » ص 15. 

4- أحمد حسين» موسوعة تاريخ مصر » ص 21221 1222 . 

5- مسعود شاهرء النهضة العربية اليابانية » تشابه المقدمات واختلاف النتائج» سلسلة عالم المعرفة ‏ 
العدد 252 » ديسمبر » المجلس الوطني للثقافة والفنون والآداب » الكويت » 1999م » ص 338 . 

6- محمد رشيد رضاء افتتاحية مجلة المنارء م17» جا » 1914م» ص 3. 5 . 
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7- محمد رشيد رضاء افتتاحية مجلة المنار» م5 - ج6 » ص 236. 

8- محمد رشيد رضاء افتتاحية مجلة الثار» م5» جه » ص 158. 

9- السابق» ص 158 » 159 8 

0- السابق» ص 159 . 

1- إسماعيل مظهرء تاريخ الفكر العربي» ومقالات آخرى» مطبوعات مجلة العصورء القاهرة» 1928م» ص 94. 

2- فؤاد المرسي خاطر . حول الفكرة العربية في مصر » دراسة في تاريخ الفكر السياسي المصري 
المعاصر » الهيئة المصرية العامة للكتاب» ص 29,28 . 

3- حسين فوزي النجار سندباد مصري » جولات في رحاب التاريخ» الهيئة المصرية العامة للكتان ع 
7م ص 106 107 . 

4- المرجع السابق »ص 107 » 108 . 

5- نقسهء ص 108 109 . 

6- نقسهء ص 106 . 

7- لويس عوضء تاريخ الفكر المصري الحديث » الجزء الأول ؛ الهيئة المصرية العامة للكتاب » 1980م 
ص 353 » 354 . 

8- لويس عوضء الفكر المصرى الحديثء دار الهلال » القاهرة » 1984م » ص 241 ؛ 242 . 

9- محمد عمارة» المستقبل الاجتماعي للأمة الإسلامية » بحث ضمن مستقبل الأمة الاسلامية » سلسة 
قضايا إسلامية » يصدرها المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية » العدد99 » القاهرة » 1424 ه - 2003م: 
ص 2388 . 

0- عبد المحسن حماده؛ مد اشخلة ضمن ندوة نحو مشروع حضاري نهضوي عربي » مركز دراسات الوحدة 
العربية » ط1 » بيروت » 01م ص153 » 154 . 

31- نصر محمد عارف» التنمية المستقلة من منظور حضاري ٠‏ بحث مقدم لندوة نحو مشروع حضاري 
نهضوي عربي » مركز دراسات الوحدة » ط1 » بيروت »2 01م ص 590 . 

2- جورج انطونيوس» يقظة العرب » تعريب علي حيدر الركابي» تقديم عبد الرحمن عزام » مطبعة الترقي» 
دمشق 1946 ص 17 - 24 . 

3 - فؤاد المرسى خاطرء حول الفكرة العربية فى مصرء سابق » ص81 . 

34- سلامة موسىء اليوم والغد » سلامة موسى للنشر والتوزيع »ط الأولى » القاهرة » 1928م » ص 178 . 

5- المرجع السابق ص 177 » 178 » سلامة موسى » حرية الفكر وأبطالها في التاريخ » سلامة موسى 
للنشر والتوزيع » ط1 ء القاهرة » 1985م » ص 216. 

86- أحمد حسين» موسوعة تاريخ مصر » سابق » ص 980 - 982 . 

7 - السابق» ص 980 -981. 

8 - نفسه ص 981 . 

8- نفسه ص 982 . 

0- عبد المتعال الصعيدي» المجددون في الإسلام » مكتبة الآداب » القاهرة 6ه ء 1996م » ص 
0 861 . 

1- المرجع السابق» ص 361 » 362 . 

2- مسعود ضاهرء النهضة العربية والنهضة اليابانية » سابق » ص 96 » 103 . 

3- المرجع السابق» ص 102 . 

4- نفسهء ص 3842 . 
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5- نفسةء ص 322 . 
6 نفسهء ص 3825 » 827 . 
7- عبد العزيز الدوري» تعريف المشروع الحضاري وتجاربه وتطوره » ضمن نحو مشروع حضاري نهضوي 
عربي » بحوث ومناقشات » مركز دراسات الوحدة العربية » بيروت : ط1 + 2001م »ص 71-70 . 
8- محمد عابد الجابرى» التجدد الحضاري من متظور المشروع الحضاري » ضمن مشروع حضاري 
نهضوي عربي» مركز دراسات الوحدة العربية » بيروت » ط1اء» 1م » ص 826 . 

9- عبد العزيز الدوري. المرجع السابق » ص 85 » 164 . 

0 عبد الإله بلقزيزء مقدمة الندوة التي نظمها مركز دراسات الوحدة نحو مشروع حضاري نهضوي عربي» 
مركز دراسات الوحدة العربية؛ بيروت » ط1 » 2001م » ص24,23,21,12 . 
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قضايا الأوقاف المعاصرة 
رؤية عن التحولفر_مسيرة 
اللأوققاف والعمل_الأقلي 


مصمفر_عبد الغنر_(*) 


عبوراً فوق تعريفات كثيرة للوقف في معناه اللغوي أوالفقهي » فإن الوقف 
عند عدم هو« حبس العين على حكم ملك الله -تعالى-. والتصدق بالمنفعة 
حالا أو مالا» وعند بعضهم الآخر هو« قطع التصرف في رقبة العين التي يدوم 
الانتفاع بهاء وصرف المنفعة لجهة من جهات الخير ابتدذاء وانتهاء». 

وتنتعدد لدينا تعريفات الوقف*» ولكنها لا تختلف في معناها العام أو 
الإجمالي «الذي يؤكد على أن قوام الوقف هو منع التصرف في رقبة العين التي 
يدوم الانتفاع بهاء فلا يجوز - بعد وقفها وجعلها على حكم ملك الله -تعالى- 
أن تباع» أو ترهنء أو توهب أو تورث » أما منفعتها فتصرف على وجه أو أكثر من 
وجوه الخيرات والمنافع العامة طبقا للشروط التى يحددها الواقف نفسه. 

ويتحدد للوقف شرطان أحدها إيجابى والآخر سلبى » أما الإايجابى وهو ما 


© باحث من مصر . 


التسامح 4 1071لنك ام 


اتباعه والعمل به » كاشتراط تخصيص مذهب ., أو ناظر أو اشتراط بحالات 
لجهة معينة» أو اشتراط أن يكون لمتولى الوقف الزيادة أو النقصان فى مرتبات 
المستحقين» أو اشتراط دَيْن ورثته إذ ألزمهم الديون» مما لم يالف الشرع أو 
ينافي مقتضى العقد»' . 

وأكثر ما يلاحظ هنا أنه مع تعدد اصطلاحات الوقف. وتبلور عديد من 
الكتب والمراجع حول تأصيله » فان المعنى العام في التأصيل الفقهي ظل 
ثابتا وغير مختلف حوله منذ بدايات القرن الأول الهجري وصولا إلى بدايات 
العصر الحديث » فرغم أنه ظهرت تقسيمات عديدة له من (وقف خيري) 
و(وقف أهلي) و(وقف مشترك) » غير أن ما يلفت النظر أن كل المفاهيم 
والتعريفات التي ظلت متداولة وقائمة لقرون عديدة تعرضت لتغير الصيغ مع 
دخول الدولة الحديثة مجال الأوقاف محاولة الجزر أو المد فى علاقة الدولة 
مؤسكنات ال رقافه و أذواره السهرية : ١‏ 

ويجب الإسراع بالتذكير هنا أن الأوقاف في الإسلام ارتبطت رسالتها من 
العمل الاجتماعى والحياة الاقتصادية والثقافية ؛ وهو ما يلفت النظر منذ بداية 
التشعينات إلى تفاط المنظمات الأهلية الى تجسدت وتكائرت وازننطت 
لتق امنظريها فى المسعى الحديذ لدع" العمل الأعلى فى نشاطات اتوي 
كثيرة من نينها. الاقتضياذ السياسي مم8 أوأعه50 1 «القطاع الأعلى أو 
المنظمات الأهلية» وهوى تسمية توفرت على أحد أَهَمْ أعمال العمل الأهلي 
ويشير بعضهم بالأعمال إلى مصطاح (المجتمع المدني). 

وقد يكون من المهم هنا أن نزيد هذا التعريف لدى المنتمين إلى صور هذا 
العمل في الفترة الأخيرة من انه يشير أساسا «إلى مجالء واسع لنشاط 
المنظمات غير الحكومية في فرنسا » وبشكل متزايد في المجتمع الأوروبي 


سي 


و 
بيد أن المقارنة العامة هنا بين وظائف الوقف على«النظام الإسلامي» 
والوظائف التى يدعيها أصحاب العمل الأهلي في التسعينات أو قبلها بقليل . 
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يمنحنا قناعة في ضرورة لفت النظر إلى الإلحاح الذي وجدناه بشكل صارم 
على ضرورة التكريس للعمل الأهلي والتنظير لهء وقبل هذا وذاك الدور البديل 
الذي يزعم أنه يقوم به عوضا عن أية تنظيمات أو جماعات تنموية أحرى من 
بينها وربما في مقدمتها الدور الذي كانت تقوم به الأوقاف الإسلامية في 
العصور الإسلامية. 

وباختصار » لقد تغيرت صور التعامل مع الوقف» وتغيرت صور الصمت 
إزاءه » ومن هنا » يمكن أن نعيد النظر في التحول ليس في مسيرة الأوقاف 
فقط ‏ وإنما في السير قدما إلى هذا الطريق » حيث نجد هناك » في التسعينات» 
عفيد] من علاة الجمعيات التي أحصيت من وزارة رسمية بما لا يقل عن 
عمنن عهرة ة منظمة كلها تحترف العمل الأهلي. 

لقد تغيرت صيغ التعامل مع الوقف وتعددت محاولاتها » وهو ما يجعلنا 
نخرج من تعدد المفاهيم إلى إعادة النظر إليها في ضوء عصر جديد.. 


2 


لقد ارتبط تعدد هذه الصيغ بالمرحلة الاستعمارية » ومن ثم اتخذ التغيير 
أشكالاً كثيرة من الصيغ » ارتبطت بتحول البنية العربية من النظام القائم على 
سن مجتمعية ثابتة إلى نمط«الدولة الحديثة» » وزاد هذا التحول أكثر مع 
مضي الوقت حتى وصل إلى أقصاه منذ بداية التسعينات من القرن الرابع عشر 
الهجري / العشرين الميلادي. 

ورغم أن الربط بين رسالة الأوقاف بالمعنى الثابت - كما عرفناه منذ الصدر 
الأول للإسلام وبين نشأة الدولة الحديثة فى بعض الأقطار الاسلامية جاء 
مخيبا للنظر ‏ فان مقاومة الوعي الإسلامي لدينا ظل حائلا بين تحول الأوقاف 
إلى أدوات أخرى تعمل ضد الأنظمة الإسلامية) وظلت التطورات التي لحقت 
به «أمرا متعلقا بالورادة الحرة للمؤسسة من عامة الناس وخاصديم فع تمتعحه 
بدرجة كبيرة من الاستقلالية والفاعلية التى كفلتها له أصولها الشرعية من 
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ناحية وأحكامه الفقهية(التنظيمية) من ناحية ثانية» واطراد ممارسته في الواقع 
من جانب فثات اجتماعية متنوعة من ناحية ثالثة » وذلك في معظم فترات 
تاريخه. ثم بدأ هذا النظام يضعف » وتضمر مؤسساته ويفقد وظائفه وتنحسر 
فاعلياته منذ نصف قرن تقريبا » وذلك لأسباب كثيرة؛ كان من أهمها تغير نمط 
العلاقة بين المجتمع والدولة» وهنا لاحظنا حدوث صيغة أخرى لتغيير شكل 
الوقف (كنظام إسلامي) . 

لقد امتد سلطان هذه الدولة إلى مختلف جنبات الحياة الاجتماعية - وهذا 
الميدان السياسي لعمل نظام الوقف- فضلا عن تدخلها بتغيير النظام الفقهي 
للوقف وإعادة صياغته عبر سلسلة من القوانين والتشريعات التي أصدرتها 
(ربما كانت تركيا أولى الدول التي قامت بهذا في عشرينات القرن العشرين وما 
تحت أن لحعت ب نها عويد مرح الدولك العوبية)” + 

ويلاحظ إبراهيم غانم أن عدداً من التشريعات التي اتخذتها الدولة ضد 
التشريع أو مع التشريع قد أفضى - في نهاية المطاف - إلى «تجفيف المنابع 
الاجتماعية لتجديد نظام الوقف وأدت إلى إدماجه بالكامل في الجهاز 

1 3 5 

البيروقراطي الحكومي» . 

وقد اتخذت هذه العملية أشكالا شتى منذ عصر محمد على في بدايات 
القرن التاسع عشر إلى نهاية القرن العشرين . 

بعضها اتخذ الشكل الإيجابى وبعضها الشكل السلبى 

غير أن حركة الاستعمار كان من شأنها أن تضعف الأوقاف الإسلامية » في 
وقت شهدت البلاد الإسلامية الكثير من التسامح إلى درجة بعيدة مع أوقاف 
أهل الذمة.. 
قبل أن نصل إلى دلالة هذا المسار - فى السياق الزمني - متمثلا في تدهور في 
العمل الأهلي التابع للأوقاف » ومن ثم » ظهور نوع آخخر من أنواع العمل الأهلي 
جاول أن يتماهى مع (النظام) الإسلامي في ادعاء لعب دور كبير خاصة في 
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التنمية ويبتعد عنه في تلمس وسائل مغايرة مما أسهم أكثر في تبلور صورة 
أخرى للعمل الأهلي» ولنتمهل أكثر عند مرحلة الجزر قبل أن نصل إلى 
أقصاها. 
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ظلت مرحلة المد قائمة بين السلطة المركزية والمجتمع منذ منتصف القرن 
التاسع عشرء حيث فرضت لائحة الخديوي سعيد (1854 -1863م) مرحلة من 
إقرار حقوق الملكية للأرض ودعم حركة الوقف» ومرت بعدها فترات طويلة 
إلى منتصف القرن العشرين حيث ظل المد الاإيجابي للوقف يتصاعد ممثلا 
في العلاقة بين الدولة والمجتمع كان من أهمها استقرار «حقوق الملكية 
الخاصة دون تدخل من الدولة». 

واستمرت حركة المد الايجابى حتى منتصف القرن العشرين » إلى أن 
شهدت المنطقة حالة من عدم استقرار هذه الملكية سيما في مرحلة 
التحولات التى شهدت تحولات جذرية في أوضاع الملكية الخاصة وظهور 
القطاع الخاص حيث حلت الدولة محل كثير من الجهود التي اتسمت 
بالحس الديني إزاء الوقف. وكان من نتائج ذلك «تسليم ما تبقى من أعيان 
موقوفة على الجهات الخيرية لهيئة الإصلاح الزراعي (فيما يتعلق بالأطيان 
الزراعية)وللمجالس المحلية ومجالس: المدن( فيما يتعلق بالعقارات الموقوفة 
الواقعة داخل كردون المدن) ومن ناحية أخخرى تضاءل معين الأوقاف الجديدة 
حيث لم تعد هناك إسهامات جديدة»”. 

ونريد أن نشدد هنا على أن مرحلة الجزر تراجعت - على غير ما يتتصور بعض 
الناس - في مرحلة السبعينات » غير أن الواقع الذي كان يحدث في مصر إلى 
اتفاقات سياسية ومعاهدات اقتصادية كانت اكثر حدة في دفع البلاد أكثر إلى 
مرحلة الجزر .. 

لقد بدا أن جهودا أهلية لإعادة إحياء العمل بنظام الوقف في بعض 
المجالاات التي تنسحب منها الدولة؛ ويوجه خاص في مجالاات التعليم 


التسامح 8 011اتفقفاسلم 


والصحة والإسكانء» فضلا عما بدا من جهود الدولة الرسمية - المسؤولة عن 
الأوقاف في استرداد ممتلكات الأوقاف التي تعرضت للضياع في 
الخمسينات والستينات » غير أن مراجعة هذه الظواهر في ضوء الاتفاقات التي 
فرضت على مصر في ذلك الوقت أسهمت - أكثر - في عملية الجزر التي 
كانت تؤدي بالمنطقة إلى عصر النظام العالمي الجديد عقب حرب الخليج 
الثانية » فإذا بنا أمام مشهد مؤس. 
إن هذا المشهد ؛ كان نتيجة من نتائج قانون الاستثمار الذي صدر في عام 
4م واستمر ينخر في البنية المصرية حتى لحقت به ألوان عديدة من 
مؤسسات وجمعيات وأشكال كثيرة من هيئات وجمعيات بدت أنها تنتمي 
إلى (العمل الأهلي) وإنها تقترب من دور (الأوقاف) الايجابي . أو تحل محله 
بشكل قاطع . 
ورغم أن بعض هؤلاء يعتقد أن هناك بدايات بطيئة - وتدريجية- للصعود 
مرة أخرى منذ نهاية السبعينات فان موجة الجزر أو الانحسار الشديد في هذا 
العقد ا - كانت في اطراد منذ منتصف الخمسينات وظلت في حالة 
اطراد وتستمر إلى نهاية القرن العشرين» وهو ما يمكن أن نرصد معه تحولا 
خطيرا في مسار العمل الأهلي في مصر 
بيد أننا قبل أن نتمهل أكثر عند حدود هذا التحول الأخير لابد من أن نرصد 
لهذا التشابه الأكيد بين الأشكال الحديثة التى تعمل تحت عنوان العمل 
الأهلى » وبين سمات هذا العمل في نظام الأوقاف ومؤسساته؛ عبر عدد كبير 
من المالاحظات : 
- ربما يظل من أهمها القيام على أساس مبادرات غير حكومية والاعتماد على 
التمويل الخاصء والتمتع- الى حد كبير - بالاستقلال الإدارى» فعدا 
موافقة وزارة الشؤون الاجتماعية - وهى موافقة صورية - في القانون القديم - 
يظل العمل الأهلي الجديد قائما على حرية كبيرة إلى حد بعيد. 
- أيضاً هناك تعدد في الأنشطة التي تقوم عليها الأعمال الأهلية في 
الأوقاف أو الهيئات الجديدة - أو هذه الصيغ التي تتولد عنها لتحقيق - 


التسامح 9 07 1الفكفاعتة 


كما يردد كثيرا - أهداف خيرية واجتماعية » وأهداف تبدو في ظاهرها 
ترمي في تيار التنمية الاجتماعي والسياسي» في حين أنها تجاوز هذا 
إلى أهداف جديدة » تمارسها الجمعيات الأهلية في التسعينات. 
ويلاحظ أكثر من باحث «تنوع أنشطة العمل التطوعي في أنماطه 
المعاصرة -من حيث تنوعه في جملتها على محور العلاقة بين المجتمع 
والدولة- نجد ان الدراسات التي تمت في هذا الموضوع تؤكد أنها - أي تلك 
الأنشطة - تدخل ضمن ما يسمى ب«القطاع الغالث» أو «المستقل» أو«غير 
الهادف إلى الربح» وغير ذلك من التعبيرات التي تشير إلى توسط هذا القطاع 
- بكل مكوناته ووحداته - التي يتألف منها بين «قطاع الدولة» بما يتضمنه من 
مؤسسات ومشروعات حكومية من ناحية » والقطاع الخاص بما له من 
مشروعات اقتصادية قائمة على أساس الربح من ناحية ثانية»'. 


4 

ونقترب أكثر من دائرة التحول في العمل الأهلي المعاصره ونمضي أكثر 
لنرى دلالة هذه المقارنة حيث تخوض في الإقلال من دور الدولة وتحول بين 
سطوتها وبين العمل الذي تقوم به »وهنا نستطيع أن نسمع الكثير من 
المسميات المعاصرة من ضرورة فرض عناصر (المجتمع المدني) أو التحدث 
عن (حقوق الأقليات ) وقضية الحرية والديموقراطية أو قضايا اجتماعية كثيرة 
تبدو كأنها تدافع عن القيم التقدمية في العالم كنختان النساء وقضية تحرر 
المرأة.. وما إلى ذلك 

وبدهي أن أفكار منظمات العمل الأهلي - كما تتبلور في التسعينات - 
تقترب من عديد من القيم الغربية التي جاءت إلينا نتيجة لانسكار المد 
الايجابي للوعي بدور الأوقاف الإسلامي - أولا - ثم لارتفاع موجة الغرب 
اللإمبريالي وإعلان سدنته عن قيام نظام عالمي جديد عقب حرب الخليج 
الثانية مباشرة . 


التسامح 10 1آ0اتلفكخاماة 


يصف احد المصادر الشاهدة على طبيعة العمل الأهلى فى شكله الجديد 
إلى عقد مؤتمر تشارك فيه جمعيات تنتمى فى الظاهر إلى أعمال الخير فى 
حين أنها تنتمي - في الباطن - إلى ما يمثله منحنى المسار الأهلى حيث كان 
يشارك فيه حسب برنامج الحكومة المصرية ومنظمات الأمم المتحدة 
ومنظمات التمويل الدولية بالإضافة إلى ممثلي الجمعيات غير الحكومية” . 

وتلاحظ سناء المصري على هذا المؤتمر وجود الجمعيات الأهلية 
الاسلامية التي تقاطع المؤتمرات الاخرى ومنها : 

الجمعية الشرعية - مصرء هيثة الإغاثة الإسلامية - السعودية» جمعية الإمام 
علي بن أبى طالب - لبنان هيئة الأعمال الخيرية - الإمارات» الأمانة العامة 
للأوقاف - الكويت» بيت الزكاة والتمويل - الكويت 

في هذا المؤتمر تمثل الجمعية الشرعية من مصادر دخلهم من الزكاة ومن 
تبرعات الإخوة في مصر والبلاد العربية وكافة أنحاء العالم وخصوصا في شهر 
رمضان الذي تفيد فيه أموال الزكاة - أنه ربما تصل إلى نصف مليون جنيه يوميا 
بمعدل خمسة عشر مليونا خلال الشهر - وتقوم الجمعية بمعرفتها . وهنا تنفجر 
علامات استفهام كثيرة حول من يراقب إنفاق تلك الأموال ..؟ وأين تصب في 
ظل علاقة الجمعية الشرعية بالجامعات الإسلامية ؟ وما حقيقة دورها فى 
تمويل أنشظة مثل تلك الجامعات خصوصا إذا عرفنا أن «الجمعيات الإسلامية 
في مصر تشكل نسبة 34 / من إجمالي الجمعيات عام 1990م » بل إنها تبلغ 
فى بعض المجتمعات المحلية نسبة 51/» وأن حصيلة الزكاة الموجهة من 
خلال ثلاثة ألاف مسجد. قد بلغت عام 1989م حوالي 5 ملايين دولار. 

ومع أن المؤتمرات والمؤسسسات التي تتنازع العمل باسم العمل الأهلي 
تتباين في انتماءاتها :إسلامية وغير إسلامية » فإنها تنتمي إلى جمعيات 
عالمية ليست لها أية علاقة بالدور الذي يجب أن تضطلع به هذه الجمعيات » 
فبدلاً من (الزكاة) أو (الصدقة الجارية) في أصولها لعمل الخير نجد أنفسنا 


أمام جهات كثيرة للتمويل نتعرف على بعضها من الكتيبات التي تصدر من 


التسامح 221 01المفكفتلة 


أصحاب هذه الجمعيات في وطنئا » وعلى سبيل المثال نقرأ في نهاية أحد 
هذه الكتب التى تصدر عن ( رابطة) أعلن عنها بالفعل عام 1987م أن هذه 
الزابظة أو التجميعية تعمى إلى جهات متها 
- اليونيسيف دللا الم المتحدة» سيداء المعونة الأمريكية» نوفيب» فورد 
فونديشنء اليونيفيم» 88”لالاء المركز البريطاني» وزارة الشؤون 
الاجتماعية والثقافة والتجايج 
وتتعدد الجهات التى تمول مثل هذه الجمعيات بشكل يفوق الخاطر » 
وتنتمي إلى جهات أجنبية في الغالب بشكل يذهل الإنسان العربي» خاصة 
في منابع التمويل » فهناك مؤسسات للتمويل - على سبيل المثال- تأتي 
مباشرة من أموال المعونة الأمريكية مرة باسم الاالا ومرة أخرى باسم (سيريا) 
ومرة ثالثة باسم 810 تتبع الحكومة الأمريكية مباشرة » وهناك مؤسسات أخرى 
لا تندرج تحت اسم ا الأخيرة ولكنها تتبع الحكومة الأمريكية 
أيضاء ويصل العجب إلى منتهاه من الحقائق التي نتعرف عليها من كتيبات 
مثل هذه الجمعيات والكالائهمة بل تصريحاتهم التي تشير بشكل مباشر 
(بحجة الشفافية) إلى جهات لا تنتمى إلى النظام العربي بصلة » ولكنها 
جميعا ترتبط بهذه الجهات التي يهمها أن تستفيد من وجود مثل هذه 
الجمعيات بين ظهرانينا فتقدم - على سبيل المثال ٠‏ للكونجرس الأمريكي 
معلومات عن المناطق التي يهتم بها وأشياء أخرى غريبة عن العمل الأهلي" 
غياب العالم / المثقف 
وأكثر ما يظهر ذ في العمل الأهلي في مساره الجدي إفساد المثقف المعاصر 
فبعد أن كان العالم ذ فى العصور الإسلامية الزاهرة يستفاد كثيرا بمعاهد العلم 
ومدارسها التي يوفرها الوق وحيث كان يقوم بدوره في مجال التعليم والثقافة 
جمد أن يكمل تعليمه ؛ وسعي إلى تأكيد التدمية في جانبيها الديني 
والاجتماعي؟' أ فإذا هو الآن يلعب دوره ولكن في اتجاه آخر عبر هذه 
الجمعيات التي يعلن عنها أو - حتى - لا يعلن عنهاء وتدّعي أنها تقوم بدور 
تثقيفي أو اجتماعي . 


ْ التسامح 222 011الفقفاساة 


لقد أصبح دور القوى الخارجية ميسورا الآن بعد أن نجحت فى إفساد 
المتعلمين والمثقفين الآن حيث أصبح الاختراق الخارجي يحدث بسهوله 
عبر عديد من المثقفين وهو الدور الذي يزيد خطورة فى عصر (العولمة ) 
حيث أصبح لهذه (العولمة) مثقفوها ممن ينتمون إلى فلسفتها وألياتها » 
ويمضون في تيار المعرفة لهيمنة الغرب على مقدراتنا. 

ويذلك فقدنا أهم مقدراتنا في جانب المثقف ( خلف العالم ) الإسلامي 
ودوره الملحوظ في المؤسسات والعمل الأهلي الذي كان يقوم بجهد العمل 
الأهلى وإيمانه به . 

وثمة مفارقة أخرى لا يمكن تجاهلها حين نرصد دور العمل الأهلي في 
التسعينات بوجه خاص عبر المثقفين » ففى الوقت الذي كنا نلاحظ أن سياسة 
الجمع كانت تقوم على الاهتمام اهتماما كبيرا بالتعليم ومحاولة الجمع فيه بين 
الموروث والحديث وأحداث عمليات الإصلاح» فإن الجمعيات الجديدة 
تلتزم بأهداف أخرى ليس من بينها التنمية العلمية أو الاجتماعية بأية حال . 
ازدواجية اللغة 

وفي الوقت الذي كانت فيه الأوقاف بنظامها المعروف يهتم كثيرا بالمدارس 
الإسلامية ودور الجمعيات الخيرية والتوسع فيها » فإن الاحتفاء بالعامية أو 
اللغة هي مزيج من العامية والإنجليزية تضعف من ذاتنا وألسنتنا نالت اهتماما 
كبيرا لدى أصحاب العمل الأهلى فى الحقبة الأخيرة . 

إن العامية كان اكثر ما يروج لها في هذا الصدد , تقول شاهدة على هذا ؛ 
بعد أن تعرض لنص مسرحي تقدمت به إحدى الفرق المسرحية التي تقدمها 
إحدى مؤسسات العمل الأهلى: إن هناك ثنائية وضعية فى النص تشير إلى 
إرادة الأقوى على الأضعفء غير انه يقابلها ثنائية من الجنس نفسه هى (ثنائية 
اللغة المستخدمة». تقول سناء المصري : 

5 أمام ما يتصورون انه لغة الطبقات الشعبية التى يصطنعونها اصطناعا في 
تلك الأحيان» نجدهم يتحدثون لغة أخرى تماما فيما بينهم » وداخل مقراتهم؛ 


التسامح 3 آ101للكفاسلة 


في ندوات ومؤتمرات الفنادق وفي الجلسات الخاصة.. يستخدمون لغة تمزج 
بين العربية والإنجليزية في استعراض لغوي لأهم مصطلحات الجمعيات غير 
الحكريية 7 

إنهم يصرون على هذه اللغة المهجنة لإضعاف اللغة العربية ؛ لغة الهوية 
الإسلامية ويصرون على اللغة الغريبة التي تمثل نوعا من العزلة عن المحيط 
الإسلامي حولهم وهم يحسبون أن استخدام الفلكلور الموغل في المحلية هو 
خير لغة يغوصون فيها في عقل الإنسان العربي في هذه الحقبة المضطربة من 
تاريخنا الإسلامي . 

إنهم يمضون في مسيرة تناقض مسيرة العمل الأهلي بشكل حادء فهم إلى 
جانب هذا يسعون بشكل متواصل إلى اختراق المجتمع لصالح الغرب؛ 
ويقتربون من سياسات أكد الزمن فشلها كسياسة (التطبيع) عند أنصار 
كوبنهاجن » وقد لعبوا أدوارا ملحوظة فى هذا الاتجاه » كما يسعون إلى إفساد 
الوعي الإسلامي بطبيعة التنمية الاجتماعية ..إلى غير ذلك مما يشيرون به 
أنهم يعمقون معنى (المجتمع المدني) بشكل مخيف . 

وأصحاب العمل السيء لهذا الشكل لم يهتموا بالانتماء إلى صف (النظام) 
الإسلامي في الوقف » كما لم يهتموا - في كثير من الحالات - أن يكونوا من 
الجمعيات التي تعترف بها الدولة عبر مؤسساتها الرسمية » ومن ثم فقد لاحظنا 
في التسعينات الكثير من هذه الجمعيات » هربا من الانتماء لوزارة رسمية 
اهتدوا إلى مخرج قانوني بإعلان جمعيتهم أو شركتهم على أنها ( غير قابلة 
للربح) ومن ثم » فقد زاداد أصحاب هذه الجماعات التي تدّعي السير في 
مسيرة العمل الأهلي. 

وقد سعت الحكومة المصرية لرصدهم فوصل عددهم إلى خمس عشرة 
جمعية » فبدأت في تنظيم قانون جديد لوضعهم فيه للانتماء الرسمي والالتزام 
- من ثم - بشروط العمل الأهلي كما هو الشأن لدى جماعات الأوقاف 
الإسلامية -(وهو القانون 153 لسنة 1999م) غير أن ثورتهم التي كانت تستمد 


التسامح 24 101لفك فلم 


زخمها من الخارج رفضت » ومن ثم شهدت البلاد عدة مسودات لهذا القانون» 
خاصة أنهم لم يكونوا يكتفون بإفساد التنمية الاجتماعية وحسبء وإنما بإفساد 
الحناة السياسية أيضا »ومن ثم حظر عليهم في هذا القانون العمل السياسي 
والتمويل الخخارجي. 

وبعد » فهل هذا هو الدور البديل لدور العمل الأهلي ضمن المعاني 
الاصطلاحية المتعددة التي عرفها (نظام الوقف) الإسلامي » أم أنه خروج على 
الوجهة الشرعية في هذه القضية ..؟ 

وهل العمل الأهلي يستدعي التغريب» والخخروج بنا من فضاء التراث 
الصالح لحياتنا المعاصرة إلى التخريب الذي يستدعي ترديد مقولات 
(المجتمع المدني) الذي يرتبط بمجتمع غربي آخر ؟ 

إن العلاقة المؤسسية الآن هي أن هذا التحول في مسيرة الأوقاف من 
الوعي بشروطه وتأصيل قيم جاءت من جوهر ديننا الحنيف إلى الخروج إلى 
أفاق أخرى كان نتحدث عن مجتمع (مدني) يطالب-كما يرددون - طيلة 
التسعينات - بتكوين جمعيات غير حكومية للعمل الأهلي على اعتبار أنها 
والعين اندي على دواحن» 

إن المجتمع المدني --حتى لو سلمنا بترديد المصطلح في الأدبيات 
الغربية- لا يرتبط بوعينا الإسلامي في الحرص على (نظام) الوقف وتنمية 
الواقع الاجتماعي والثقافي حولنا ٠‏ بأية حالء لهذا ولغيره فإننا نحذر من 
انحراف (العمل الأهلي) كما نعرفه في الأوقاف(كنظام إسلامي) إلى (العمل 
الأهلي) كما خبرناه في تسميات كثيرة منها ( المجتمع المدني) .. 

وهذا الانحراف في فهم المسيرة الدينية يظل أهم قضايا الأوقاف المعاصرة 
وأخحطرها . 


نا تدم ف 


التسامح 5 011 [الفكفاتلة 


() تتعدد التعريفات حول المعنى اللغوى أو الفقهي » لكنها لا تخرج عن هذه المعاني » قفي المعنى 
اللغوي : انظر على سبيل المثال ابن منظور:لسان العرب» القاهرة ٠‏ بدون » والرازي : مختار الصحاحء 
القاهرة 1990مغ وفي المعنى الفقهي انظر على سبيل المثال أيضا شرف الدين المقرى : طتاب 
التمشية بيشرح إرشاد الغاوي في مسالك الحاوي » القاهرة » بدون» وابن قدامة الحتبلى : المغنى 2 
القاهرة » بدون فضلا عن أن عتناصر الوقف بمعناه الأخير > الفقهى “ يمكن أن نجده في عديد من 
أمهات الكتب التراثية من أمثال: البخاري وابن ماجه وابن دقيق العيد وابن قدامة وابن حجر 
والماوردى وابن هشام.. وغيرهم 

ومن الدراسات المعاصرة عن الوقف انظر بشكل خاص : 

- البنك الإسلامى للتدمية» المعهد الإسلامي للبحوث والتدريسء إدارة وتثمير ممتلكات الأوقاف» 
جدة» المملكة العربية السعودية 1451- 1994 (كانت في الأصل وقائع ندوة قام بتحريرها حسن 
عبد الله الأمين). 

- أهمية الأوقاف ودورها الثقافي في التاريخ الإسلامي» ندوة المجمع الملكي الأردني» لندن » 1960م م. 

- «الأوقاف السياسية في مصرء إبراهيم البيومى غانم» دار الشروقء القاهرة ط1ء ص 46-45 . 

> الأوقاف والحياة الاجتماعية في مصر 648 1250-1/ 932 -. دار النهضة العربية » القاهرة 1980م» 
من ص 15 . 

- مؤسسة الأوقاف في العالم العربي الإسلامي » ندوة في بغداد 1983م . 

- دولة الكويت » الأمانة العامة للأوقاف » نشرات ندوة فضلا عن تعريفات كثيرة(كأحكام الوقف) 
و(الهياكل التنظيمية إلى غير ذلك وقد نشرت جميعها في جمادى الآخر 1416ه- نوفمبر 1995 

1- وقائع ندوة البنك الإسلامي للتنمية » السابق ص 121. 

(#) انظر - على سبيل المثال لا الحصر - كتاب شهيدة الباز: المنظمات الأهلية العربية على مشارف 
القرن الحادي والعشرين» لجنة المتابعة لمؤتمر التنظيمات الأهلية العربية: القاهرة 1997م انظر 
الصفحات من ص 39 الى ص 74 وبوجه خاص ص 41. 

2- .. يلاحظ أنه منذ منتصف القرن العشرين كانت معظم حكومات البلدان العربية والإسلامية قد 
أصدرت قوانين نخاصة بتنظيم الوقف» ووضعه تحت إشرافها المركزي بدرجات متفاوته - من بلد لآخر 
- فضلا عن قيامها بالعديد من الإجراءات التى قوضت شبكة الأعمال والأنشطة الأهلية التى كانت 
معتمدة عليه كمصدر للتمويل . ١ ١‏ 
ولمعرفة ما تضمئته قوانين الوقف التى أصدرتها بعض الدول العربية انظر وقارن : قانون الوقف الذي 
صدر في مصر برقم 48 لسنة 1946م ؛ وفي الأردن برقم 25 لسنة 1946م أيضا » وفي لبنان بتاريخ مارس 
7م وفي سوريا برقم 88 لسنة1951م؛ وفي تونس بتاريخ 1 مايو 56م » و18 يوليو 7م وفي 
العراق برقم 85 لسنة 1959م و64 لسنة 1966م ( انظر : موسوعات التشريعات العربية » محمد بن 
يونس ونبيل سعد) (و للمزيد انظر البيومى غانمء السابق ). 

3- غانم 6 السابق» ص 65 . 

4- السابق» ص 504 

5- السابق» ص 106-105 -. 

86> ليس من الصعوبة بمكان رصد هذا التناقض بين العمل الأهلى بصورته الجديدة والعمل الأهلى الذي 
كانت تقوم به الجمعيات والهيكات التابعة للأوقاف » انظر فى هذا عديدا من الندوات التى عقدت في 
السنوات الأخيرة في كثير من الدول العربية. ١ ١‏ 1 

7- غانم » السايق» ص 71/70. 

8- سئاء المصري » تمويل وتطبيع» قصة الجمعيات غير الحكومية» سيناء للنشرء القاهرة ط1998,1م» ص 
4 وقد كانت المؤسسات المائحة للمؤتمر الثاني للمنظمات الأهلية العربية - وهذا هو اسمه - هذه 


التسامح 226 1011لذكخاملة 


الهيئات والمؤسسات: (برنامج الأمم المتحدة الإنمائي 08الانا اليونيسيف / الاتحاد الأوروبي / 
مؤسسة الولايات المتحدة الأدريكية؟ وكالة التعاون الألمانية / مركز الحرت للعئمية الدولية(كندا) 
م 

9- سناع المصرى. قصة الجمعيات» السابق ص15/14. 

(نقلا عن أماني قنديل / المجتمع المدني في العالم العربي / دراسة الجمعيات الأهلية العربيةء ص29 
5 منظمة التحالف العالمي لمشاركة المواطن 1994م). 

0- حاولت سناء المصري أن تلخص حوار طويلا أجري مع مدير البرامج في هيئة المنحة المحلية 
للديموقراطية قسم الشرق الأوسط/ المنتدى الديموقراطي؛ كتاب غير دوري تصدره جماعة تنمية 
الديموقراطية في مصر عع 2/يوليو 7م فقالت أن جملة ما ارادت أن + تقوله في تمويل مثل هذه 
الجمعيات كالتالي : 

1- أن تمويلهم جزء من ميزائية الولايات المتحدة الأمريكية ويتحكم فيها الكونجرس الأمريكي. 

2- ليس من حق الجمعية التي تتلقى منهم تمويلا أن تكون جمعية ضغط لوبي على سياسات الكونجرس . 

3- إن المطلوب من الجمعية المتلقية لتمويل الكونجرس أن تقدم المعلومات التي يريدها الكونجرس. 
(انظر للمزيد ص26/25 ). 

1- المعروف تاريخيا أن الوقف الإسلامي( ونظامه) وفر التعليم والحرية والحياة اللائقة لكثير من العلماء» 

00 - على سبيل المثال- كان يتعلم في مدارس الوقف بل ينشر بعض كتبه التي لم 
مع العرف الديني السائد ومع هذا لم يحرم ولم يحجر عليه » وهو ما يمكن أن يقال بشكل أو 

5 3 كل من : الخوارزمي وعمر الخيام وأبي حيان التوحيدي والسهروردي والبيروني.. وغيرهم » 

ومن ثم » كانوا يقومون بدورهم الخلاق والثوري في الحياة الإسلامية الواعية. 

(للمزيد يمكن العودة إلى : 

2 املا , 1974 وموم6 مووعاط0 أه نراتمرعلائمنا - ,رطنقاذا أه ونامعلا و15 - ومد ولدلا 65 القلاكقالا 

أيضا يمكن العودة إلى ندوة :البنك الإسلامي للتنمية » بجدة (السابق) ص 247 - 248 . 

2- سناء المصري 3 السابق »ص 1358 . 


التسامح 7 011 1الوكفاملة 


[لتجاهات) المعاصرة 


عباس عبد الحليم عبامر (*) 


من الكتب المهمة التي تكلمت عن الاتجاهات المعاصرة في تطوير 
الامهيار الزقدى كان | دبعي محمد العمري حيث قسما كتابهما إلى 
أرعة فون شارك الفصل الأول مهاداً نظرياً مفصلا عن (الوقف في الفقه 
الإسلامي) من حيث تعريفه لغة واصطلاحاً كما ورد في المذاهب الأربعة. أما 
12500 فقد كشف الباحثان أصلها في القرآن الكريم في عدد من الآيات 
مثل قوله -تعالى-: (لن تنالوا البرّ حتى تنفقوا مما تحبون) وقوله تعالى: «وما 
يفعلوا من خير فلن يكفروه 4. وفيما يخص أصلها في السنة » فما جاء في 
السنة العملية من وقفه - يَِقٍ - فأول وقف ديني في الإسلام هو مسجد قباء 
الذي أسسه النبي - يغ - حيث قدم مهاجرا من مكة المكرمة إلى المدينة 
المنورة فبنى مسجد قباء فور وصوله إليهاء ثم المسجد النبوي الذي بناه -887- 
في السنة الأولى من الهجرة عند مبرك ناقته وقت الهجرة أيضا. 

وأول وقف خيري عرف في الإسلام هو وقف النبي - أ - لسبعة حوائط - 
بساتين - بالمدينة» كانت لرجل يهودي اسمه مخيريق قتل فى الشهر الثامن 


من السنة الثانية للهجرة وهو يقاتل مع المسلمين فى وقعة أحد» وأوصى : إن 
©» باحث وأكاديمي من الأردن . 


التسامح 8 1011تفك لمق 


أصبت - أي قتلت - فأموالي لمحمد يضعها حيث أراه الله -تعالى-» فقتل يوم 
أحد - وهو على يهوديته - فقال النبى -849- :« مخيريق خير يهود»» وقبض 
النبي - يل - تلك الحوائط الحة بصيدن بها- أي وقفها. 

أما مشروعية الوقف في الإجماع العملي فلقد اشتهر اتفاق الصحابة - رضي 
الله عنهم - على مشروعية الوقف قولا وفعلا ومما يدل على ذلك ما قاله الاإمام 
الشافعي: «بلغني أن قافن فكاا عن الأماز عميدة زا سدقات وماك 
والشافعي يسمي الأوقاف الصدقات المحرمات. 

وقال جابر :«ما بقى أحد من أصحاب رسول الله - يق - إلا وقف وقفاً. 
وفيما يتعلق بحكمة مشروعية الوقف فيرى الباحثان أنها تنبثق من الأمور 
التالية: 
أ- مقاصد الشريعة الإسلامية . فهى جلب للمصالح ودرء للمفاسد. 
ب- وظيفة الملكية فى الشريعة الإسلامية» فالمالك الواقف يحقق الوظائف 

التي أناطتها الشريعة بحق الملكية . 
اج عطيقة الرقت"'في الشرمه الأشاومة جيك إل# سيط لمصالح لا توجد 

فى سائر الصدقات» ويحقق عدداً من الأهداف الاقتصادية والاجتماعية 

الخلكة: 

وينعقد الوقف إذا توفرت (أركانه وشروطه)» فأركانه هي الواقف» والموقوف» 
والموقوف عليه» والصيغة» لكل منها شروط وضوابط معينة» ويترتب على انعقاد 
عقد الوقف أمران هما : ملكية العين الموقوفة» ثم لزوم الوقف. 

وفي الفصل الثاني (الصيغ التقليدية لاستثمار الوقف وتقيمها شرعياً 
واقتصادياً) حيث أظهر البحث أن التراث الوققي يشير إلى طريقتين معروفتين 
فى استثمار الوقف وتنميته وهما: 
1 استبدال الوقف. 

- إجارة الوقف. 


وهاتان هما الصورتان الوحيدتان اللتان كانتا مطبقتين في التاريخ الإسلامي. 


التسامح 9 1011لفكفاسلة 


فالاستبدال في اللغة من البدل وفي الاصطلاح الفقهي (إخراج العين الموقوفة 

ببيعهاء ثم شراء عين عين أخرى تكون وقفاً بدلها) . وبعد مناقشة مستفيضة لآراء 

الفقهاء في الاسيد انك تبين أن الرأي الأرجح هو إجازة الاستبدال مع 9 توفر 

قيود وشروط تقيّد ذلك وأقنياة 

1- ألا يكون البيع بغبن فاحة 

2- عدم البيع لمن لا تقبل شهادته. 

3- أن تكون العين الأخرى أكثر خخيرا. 

4- لا بد من وقف ما تم شراؤه. على الجهات المنتفعة بالوقف السابق. 
وتكمله لذلك كله أوجز الباحثان ثلاثة طرق لتطبيق صيغة الاستبدال هي: 

1 - بيع جزء من الوقف لتعمير جزء آخر. 

2 - بيع وقف من أجل تعمير وقف آخر. 

3 - بيع عدة أملاك وقفية وشراء عقار جديد ذي غلة عالية لصرف ربحه على 
جهات الأوقاف المبيعة. 
أما (إجارة الوقف) فهى شبيهة بالإجارة العادية» وثمة جملة من الأمور 

أوردها الفقهاء زيادة على أحكام الإجارة العادية: انطلاقاً من زيادة الحرص 

والاحتياط فى جانب الوقف, وهذه الأمور هى : 

أولاً : من يملك إجارة الوقف. 1 

ثانياً : من يؤجر له الوقف . 

ثالثاً : مقدار أجرة الوقف . 

رابعا : مدة إجارة الوقف. 

خامساً : فيما تنتهي به الإجارة. 


والجدير بالذكر أنه يمكن الاستفادة من جواز إجارة الوقف في إطار تعميره 
تسميتها البيع التأجيري أو الإجارة المتناقصة. 


والواقع أن الفقه الإسلامي قد استفاد أيضاً من جواز إجارة الوقف 


التسامح 230 011 1للكفاعلهة 


يمكن اللجوء إليها في حال الضرورة» وذلك عندما تكون العقارات» أو الأملاك 
الموقوفة غير مرغوب فيها بالاستبدالء أو بالإجارة العادية» أو المزارعة - على 
وضعها الذي تكون فيه مؤهلة للإنتاج - وإنما تحتاج إلى مزيد من الاستثمارات 
حتى تصبح صالحة لتوليد الدخل. مثال ذلك أن يكون لدى مؤسسة وقفية 
أرض لا تصاح إلا للبناء وليس لدى هذه المؤسسة أموال كافية لإقامة بناء على 
هذه الأرضء أو أن يكون هناك عقار وقفى قد حل به الخراب» ولا يوجد لدى 
هذه المؤسسة أموال تكفي لإصلاح هذا البناءء ففي هذه الحالة يمكن اللجوء 
إلى ما يعرف بطريقة تحكير الأراضي أو العقارات الموقوفة» وهو ما يسمى 
بحقوق القرار على الأوقاف بطرق معينة مخصوصة: إما لحاجة الوقف إليها - 
كما أشرنا - وإما لدفع الضرر عن بعض مستأجري عقارات الأوقاف لو لم 
يمنحوا حق القرار عليها. 

ويدخل تحت الإجارة صيغة أخرى هي الحكر عرّفها الفقهاء بأنها (عقد 
إجارة يقصد به استبقاء الأرض مقررة للبناء والغرس أو لأحدهما). وبالطبع 
ساق المؤلفان فيما بعد شروط صحته. والحقوق المترتبة عليه؛ وعلى انتهاء 
عقده؛ ثم أنواعه ليخلصا إلى مناقشة معاصرة شاملة وتحليلية (لأسباب جمود 
الصيغ التقليدية لاستثمار الوقف) إذ توصل الباحثان إلى الخصائص السابقة 
للصيغ التقليدية لاستثمار الوقف وتنميته مما يؤكد أن هذه الصيغ تتصف 
بالجمود» وعدم الكفاءة الاقتصادية» ولا ينبغي اللجوء إليها إلا للضرورة» ولعل 
ذلك يعود إلى طبيعة الوقف فى الفقه الإسلامى» ومنها ما يعود إلى طبيعة 
الادازة والأشراق لهذه الأمنلاك» ومنهاما يغود إلى الظروف الاقتضادية 
والاجتماعية السائدة وقت تطبيق هذه الصيغ . 

وكل ذلك يدفع - بطبيعة الحال - إلى البحث الجاد عن صيغ أخرى أكثر 
كفاءة وفاعلية في الحياة المعاصرة » وهذا هو موضوع الفصل الثالث من 
الكتاب وعنوانه (الصيغ المستحدثة لاستثمار الوقف وتقويمها شرعياً 
واقتصادياً) والمبحث الأول في ذلك هو (المضاربة والشركة). 


والواقع أن الأوقاف يمكنها الاستفادة من هذا الأسلوب في إطار تعمير 


التسامح 231 011الفكفاتلة 


ممتلكاتهاء واستثمارها بطريقتين : 


الطريقة الأولى : جذب رؤوس الأموال من الجمهورء واستغلالها في إقامة 
مشاريع اقتصادية كبرى عن طريق إصدارها لما يعرف «سندات المقارضة». 

الطريقة الثانية : أن تقوم الأوقاف بدور الشريك» وذلك بتقديمها للأعيان 
الموقوفة لجهة تمويلية تقوم باستغلالهاء ويقسم الربح بينهما بحصة شائعة. 

أما ( الاستصناع ) فهو ثاني مباحث الصيغ المستحدثة وقد احتلف فقهاء 
المذهب الحنفي في تعريفهم للاستصناع على اتجاهين : 
الاتجاه الأول: يرى أن الاستصناع هو:(بيع عين موصوفة في الذمة لا بيع عمل). 
الاتجاه الثاني: يرى أن الاستصناع هو: (عقد على مبيع في الذمة شرط فيه العمل). 

والناظر فى هذين الاتجاهين يلاحظ أن الخلاف بينهما يدور حول اشتراط 
العمل من الصانع أو عدمه في الشيء المراد صنعه. والذي أراه أن الاتجاه 
الأول هو الراجح بينهماء وذلك لأن الصانع لو قدم لطالب الصنعة ما صنعه قبل 
إبرام العقدء أو ما صنعه غيره» وكان وفق المواصفات والمقايبس التي طلبها 
المستصنع لجاز ذلكء ولو كان شرط العمل من نفس العقد لما جاز؛ لأن 
الشرط يقع على العمل في المستقبل لا في الماضيء وعلى عمل الصانع لا 
على عمل غيره. 

ومن هنا يتضح أنه يمكننا تعريف الاستصناع بأنه : (عقد على مبيع في 
الذمة على وجه مخصوص). 

وثمة مبحث ثالث في هذا الإطار يسمى ( المشاركة المتناقصة المنتهية 
بالتمليك) يمكننا تعريف هذه الصيغة على أنها نوع من المشاركة يعطي 
بموجبه الممول للشريك الحق ف في الخلول متعامي ملكية البشروع »ما لاقغة 
واحدة وإما على دفعات» حسبما تقتضيه الشروط المتفق عليهاء على أساس 
إجراء ترتيب تيب منظم لتجنيب جزء معين من الدخل المتحصل يدفع أقساطاً 
لسداد قيمة الحصة المتنازل عنها. 


التسامح 232 1015لمكذامتق 


والجدير بالذكر أن هذه الصيغة قد أقرها عديد من المؤتمرات والندوات 
العلمية المتخصصة. وهيئات الفتوى التابعة للبنوك الإسلامية من حيث 
موافقتها للأحكام الفقهية المقررة حول هذا الموضوع. 

والمبحث الرابع (البيع التأجيري) وفي هذا المبحثهمكن للأوقاف 
استغلال أملاكها بموجب هذه الصيغة» وذلك بأن تتفق مع جهة تمويلية 
كالمصارف الإسلامية مثلاً على أن تؤجرها - الأوقاف - الأرض الوقفية بأجرة 
سنوية معينة» على أن تقوم الأخرى بالبناء على هذه الأرض» بشرط أن يتضمن 
عقد الإإيجار وعداً ملزما من جانب المستأجر - الممول - ببيع البناء الذي على 
الأرض إلى الأوقاف, وأن يتقاضى ثمنه على شكل أقساط سنوية يتم دفعها إليه 
من الأجرة التي تأخذها الأوقاف. 

أما (المزارعة والمساقاة والمغارسة) فهى المبحث الخامس.ويتمثل أسلوي 
المزارعة بأن تقدم الجهة المالكة للأرض الزراعية - غير المزروعة أرضها لجهة 
أخرى لتقوم باستثمارها عن طريق زراعتهاء متحملة ما يلزم من النفقات» على 
أن يتم اقتسام الناتج بينهما بنسبة يتفقان عليها. 

أما أسلوب المساقاة فيتمثل بأن تقدم الجهة المالكة للأرض الزراعية - 
المشجرة» أرضها لجهة أخرى لتقوم باستثمارها عن طريق اعتنائها بالشجرء 
والإشراف عليه؛ على أن يقتسما الناتج بينهما بنسبة معينة يتفقان عليها. 

أما أسلوب المغارسة فيتمثل بأن تقدم الجهة المالكة للأرض الزراعية - غير 
المشجرة أرضها لجهة أخرى تقوم باستثمارها عن طريق زراعتها بنوع من 
الشجر واعتنائها به» والإشراف عليه» على أن يقتسما الناتج بينهما بنسبة معينة 

وخحتاماً لهذه المباحث حدّد المؤلفان (المبادئ الاقتصادية لهذه الصيغ 
المستحدثة) من خلال الاستعراض السابق للصيغ المستحدثة لاستثمار 
وتنمية أموال الأوقاف - ببيان ماهية كل منهاء والإشكاليات الفقهية والفنية 
التى قد ترد عليهاء وكيفية تطبيقها والافادة منهاء وبيان الجدوى الاقتصادية 
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منهاء وما يعود على الأطراف المشاركة فيها من فوائد » يمكننا الوقوف على 
جملة من الخصائص والسمات تكاد تكون متقاربة بين جميع هذه الصيغ 5 
ولعل دراسة هذه الخصائص المشتركة تجعلنا نستخلص جملة من الأمور 
تحدد لنا ملامح الطريق الصحيح في تنمية واستثمار أموال الأوقاف . على 
أسس علمية تتفق وأهداف النظام الاقتصادي الإسلامي. 

إن هناك عديداً من المخاطر الاعتيادية التي تكتنف تنفيذ أي مشروع من 
خلال أي من هذه الصيغ » كتلك التي تعود إلى التغير الحاصل في الأسعار» 
أو التي تعود إلى كفاءة وملاءة الممول وغيرهاء إلا أنه لا بد من الوشارة إلى 
أن صيغ التمويل الإسلامية عبرم فقي عن تلك الصيغ المناسبة للأوقاف 
على وجه الخصوص - مع دراسة ملابسات كل صيغة ومزاياها ومحاذيرها »لم 
تعط إلى الآن حقها من الدراسة و التمحيص . 

ويجدر التنبيه إلى أنه قد توجد صيغة مقبولة شرعاً » وجيدة اقتصادياً عند 
المستوى الأول من الدراسة: إلا أنه بعد التطبيق العلمي قد تطرأ بعض 
المشكلات التطبيقية التي لم تكن متوقعة؛ وعليه فإن تطوير هذه الصيغ 
والتعامل معها لا يتطلب مجرد الدراسة النظرية الشرعية والاقتصادية فحسب» 
بل لا بد أن يرتبط بالتطبيق العملي وملابساته. 

ويأتي الفصل الرابع بعنا مطل (لنماذج عملية معاصرة لاستثمار 
الأملاك الوقفية) وقد جاءت هذه النماذج متطبقة على (حالة الأردن ) » 
وشملت نماذج الإجارة» والاستبدالء وسندات المقارضة. والمرابحة 
والمشاركة المتناقصة» والمزارعة والمساقاة» والمغارسة؛ وقد جاءت في نحو 
ثمانين صفحة يمكن مطالعتها في موضعها من الكتاب. 
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التسامصح 4 31011ذكذ .41 


مصارف) الوقى 
والأقليات السلمة بالغرب 


قلهب الريسونر_(0) 


لا شك أن الوقف ‏ في منظومة الاسلام الاقتصادية والاجتماعية ‏ صيغة 
تنمية شاملة» وبديل مادي لأوضاع الحاجة والعوز » ونظام تكافلي يلحم بين 
فئات متفاوتة من الناس في إطار وحدة الدين وآصرة الأخوة الإيمانية والمتتبع 
للأوقاف الإسلامية ‏ في تاريخها الحافل وعطاءاتها المتعدّدة ‏ يدرك أن هذه 
المقاصد كانت نصب عين الواقف عند (حبس الأصل وتسبيل الثمرة) » إذ 
اضطلعت المؤسسة الوقفية برعاية المصالح العامة والخاصة:؛ ودفع الرّكبٍ 
(التدنموي) في واجهات شتى : اقتصادية واجتماعية وعلمية . وقد حازت حظا 
غير ضئيل مما تطلّعت إليه في كنف سياسة محكمة ثلائية الأبعاد : 
أ - الإستثمار الأمثل للموارد المالية التى استخلف فيها الإنسان لتعمير 
الأرضن ويناء الكيان الإسلامي . 
ب - سد حاجيات المجتمع الإسلامي وفق موازين المفاضلة الشرعية 
(الضروريات » الحاجيات » التحسينيات ) . 
ج - تسخير الوقف ‏ بشتى أعماله الخيرية وصيغه الاستثمارية ‏ وسيلة 
لطاعة الله » وأداة لتطبيق مبادىء العدالة الاجتماعية في أجل معانيها 
وأرقى صورها . 
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وإذا كان فقه الوقف يفتقر » اليوم » إلى تجديد في وعائه القانوني وصياغته 
التنظيرية ة على نحو يتيح ضرباً من المرونة ب يسع التطورات الحضارية في مخاضها 
المطّرد » فإن أولى مباحثه بالنظرة المجدّدة مبحث أغراض الوقف . أي الوجوه 
التى تسبّل فيها الثيرات والعوائد ؛ لأن أكثر الواقفين يجمدون على أغراض 
تقليدية مستهلكة » وهي - إن كان لها حظ كبير من المشروعية وحظ أكبر من 
العائد الخيري ‏ فليست ترقى إلى تطلعات المرحلة الحضارية الراهنة. 

فنحن لا نعدم في كتابات المعاصرين من أهل الفقه والاقتصاد إشارات 
مفيدة إلى ضرورة تجديد المؤسسة الوقفية من حيث صياغتها القانونية » 
وهيكلها الإداري » واستراتيجيتها الإستثمارية » لكن مبحث مصارف الوقف 
وأغراض الواقف لم ينل حظه من الترشيد والتقعيد » ولسنا نملك من اللأسباب 
والدواعي التي نعلّل بها الفراغ التشريعي في هذا الباب إلا خلوٌ مصادرنا 
الفقهية من تفصيلات حول الأغراض الوقفية والوجوه التي يمكن أن تسبّل 
تيه لتنا والتقراك »مع التمكيل لها يتما وظائر يكن أن يعابر ليهات 
ويستهدى بها في أوضاع مشابهة » مما يستلزم تنظيم حملات توعية تبصر 
الواقفين بالأولويات الإسلامية في الوقف » وتفتح أمامهم آفاقاً جديدة متراحبة 
للعمل الخيري لا تقتصر عوائدها على فرد أو مجتمع أو دولة » إنما تعود على 
الأمة الإسلامية برمتها بخير كثير. 

ولا نحب أن يفهم من كلامنا هذا أن ندعو إلى تجميد الأغراض الوقفية 
الشائعة كأوقاف المساجد وأوقاف العلم وأوقاف الرعاية الصحية » فإنها تغني 
-غناءها في النهضة الدينية والعلمية والاجتماعية » وليس من الفقه والأدى معاً 
أن يحقر المسلم من صنائع المعروف شيئاً وإن صعْر أو قل" » ولا أن يقيّد أعمال 
الخير بقيود تحجر عليها واسعاً » بيد أن أفق الواقف ينبغي أن.يتسع لأغراض 
أرحب وأشمل توفي بالمصالح العامة للأمة » وتقوّي فيها نوازع الصمود 
والمواجهة 0 الآخر بدل الوقوف 0 الدفاع والخوف من احتواءات 
حضارية مرتقبة 

5700000 وقف تافه ؛ لأن الأمور تعظم أو تتضاءل 
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بحسب مقاصدها وأغراضها » وعلى قدر الغرض يأتى العائد » والوقف لا يشذ 
عق هذه القاعدة + فإن وفرة العائة فيه عاديا كان أو محدويا رشيكة رفوه العرقي 
وأهمية المصرف الموقوف عليه . 

هل]" و يدن الايناء هنا إلن أن تاه الداعين إل الحطر قن بعقى أصدول 
الوقف وشروط الواقف ٠‏ وأوعية الاستثمار » هي أن ( تفاصيل أحكام الوقف 
المقررة في الفقه هي جميعاً اجتهادية » قياسية » للرأي فيها مجال'» وأن الأمة 
لم تجمع على شيء من هذه الأحكام إلا على اشتراط كون غرضه : (قربة إلى 
الله تعالى)”. ومع هذا ينبغي مراعاة الضوابط الإسلامية في الوقف » بوصفها 
وعاء شرعيا يتميز في ضوئه الصحيح والسقيم من تصرفات الواقف والموقوف 
عليه ومدير الأوقاف . 
1 لماذا الاهتمام بالأقليات المسلمة ؟ 

إن الأقليات المسلمة بالغرس فئة حقيقة بالرعاية والعناية على مستويين 
اثنين : مستوى التأصيل الفقهى للمستجدات الطارئة » ومستوى المساعدات 
المادية والاجتياعية لشن عناصر هده الفعة ومتكوتاتها . 

والذي يهمنا في هذا المقام هو لفت نظر الواقفين إلى هذه الفئة المسلمة 
المغتربة التي قيّضت لها الأقدار أن تعيش في كنف سلطان لا يمت إلى 
الإسلدم بصلة ؛ وتتأقلم مع وضع ابنشاني لداقوانييه الخاصة وعاداكم المستكرةة 
ذلك أن لهذه الفئة حاجات ينبغي أن تراعى » ومطالب يجب أن توفى » الا 
استأصلنا من جسم المجتمع الإسلامي ا حمنا منه » ينهض بدوره 
الوظيفي على أمثل صورة وأتم وجه . 

لقد آن الأوان أن ترشّد أغراض الواقف » وتلتفت إلى أقليات طوّحت بها 
الظروف العجاف خارج ديار الإسلام » وأحوجها نسق استثنائي من الحياة إلى 
حماية شاملة تلبي أشواقها المادية والروحية معاً في أتون الحضارة الغربية العاتية. 

ويمكننا أن نعلّل حرصنا على مراعاة هذه الأولوية الإسلامية في اختيارات 
الوقف ومقاصده الخيرية بجملة من الدواعي » نعدّ منها ولا أعدّدها : 
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أ أن الأقليات مكون بشري فاعل في نسيج المجتمع الإسلامي . لا يقتصر 
على امتثال الأوامر الدينية ورعي الأصول الإسلامية » وإنما هو مشعل دعو 
إلى الغرب » ورسالة تبشير بقيم الإسلام الهادية البانية » لذلك لم يعد من 
السائغ ولا المشروع ء اليوم » أن ندين إقامة المسلمين بديار الكفر » ونعدٌ ذلك 
تفصيا من واجب الخوف على الدين والفرار به من دار يغلب عليها الشرك 
والخسران ؛ لأن الهجرة معذّلة بالأمن على الدين » وهذه علة منتفية في عصرناء 
ما دام المسلم في ديار الغرب يأمن على عقيدته ويمارس شعائره بحرية تكاد 
تكون مطلقة » فضلا عن أن الإقامة بهذه الديار قد تكون حفظا لضرورة معاش» 
أو جاباً لمصلحة دعوة . وهذا ما رجّحه الإمام المازري حين قال في فتوى له : 
(وهذا المقيم ببلاد الحرب إن كان اضطراراً فلا شك أنه لا يقادح في عدالته ؛ 
وكذا إن كان تأويله صحيحاً مثل إقامته ببلد أهل الحرب رجاء هداية أهل 
الحرب » أو نقلهم عن ضلالة ما ء وأشار إليه الباقلاني )”. 

فمن الضروري » إذن » أن تعَانَ الأقليات المسلمة بوسائل مادية ومرجعيات 
فكرية تسعفها على تبليغ الدعوة بالقلم واللسان والسلوك المثالي » وبث رسالة 
الإسلام على الصورة التي تقرّها الثوابت النقلية » وترضى عنها أفهام أهل العلم 
والتحقيق . 

ب - أن الأقليات المسلمة تعيش في كنف قوانين علمانية غريبة عن حسّها 
الديني » ومناقضة لمرجعيتها الشرعية » وهي » إن كانت تأمن على دينها من 
التميّع والانفراط » فذلك لا يمنع من توفير وسائل مساعدة على تثبيت الدين؛ 
وتحصين الهوية » وصدٌ محاولات الاختراق الغربي في كل مضمار. 

هذا . إلى ما اقتنضته ظروف العصر - بفعل انتفاش الغلو بشقيه الديني 
والعلماني - من وضع الإسلام في قفص الاتهام » وعزو كل تصرف مستهجن 
وممارسة شائهة إلى موارده نقلية وغير نقلية » مما يستلزم أيضاً دعماً موازيا 
يسعف في تصحيح الصورة » وتجلية الحقيقة » ووضع الأمور في نصابها . 

ج - افتقار الأقليات المسلمة إلى بنية اجتماعية متماسكة يتاح في ظلها 
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التكافل المنشود بين أفراد الإقليات » وتلتحم العلاقة » في الوقت ذاته » بين 
الأقلية ونسيج المجتمع الإسلامي الكبير » إذ لا بد أن يعنى المسلمون بشؤون 
بعضهم » ويأخذ القوي بيد الضعيف حتى يتماسك ويقوى » والطائفة المغتربة 
مس الطوائف احتياجاً : وأولاها بمدّ يد المعونة والعطاء والبذل فى مجالات 
التعليم والرعاية الإجتماعية » حتى تذوق حلاوة الدين » وتنصهر » إيماناً 
واقتناعا » في بوتقة التعاليم الإسلامية الداعية إلى قيم الخير والعدل والحق . 
2 مصارف الوقف في خدمة الأقليات المسلمة 

بات من الجلي والواضح أن ترشيد أغراض الوقف ضرورة شرعية وحضارية 
تمليها أوضاع العصر وحاجيات المسلم المعاصر , وأن الأقليات المسلمة أحق 
فئة بالرعاية الوقفية باعتبار ظروفها الاستثنائية المعقدة»فما هي الوجوه الخيرية 
التي تسبّل فيها ثمرات الوقف» وأيها أولى بالتقديم في ضوء مراعاة منطق 
الأولويات ؟9 

إن المتتبع لأوضاع الأقليات المسلمة يدرك على نحو من السهولة واليسر 
افتقارها إلى مقومات البناء الروحي والحضاري » وتجرّدها من أدوات المواجهة 
والتحاور مع الغرب » ولذلك نرى ضرورة توجيه المصارف الوقفية إلى سد 
حاجات الأقليات في ثلاثة مجالات : 


أ التعليم الوقفي 

إن التعليم مفتاح الحياة الفضلى الكريمة التي لا يُهضم في كنفها حق » أو 
يُضيّع واجب ,أو تشتط معايبر وقيم :والمتعلم الذي يصيب حظا من المعرفة 
يصير بصيراً بحقوقه ‏ راعياً لواجباته » واعياً بقدره وأقدار الناس » مشاركا في 
عملية البئاء والاثراء . 

ولما كان التعليم حقاً غير مكفول لكثير من أفراد الأقليات » ولاسيما طبقة 
العمال والصناع والحرفيين » فإن من أوكد الواجبات أن يعنى الواقفون بإنشاء 
مؤسسات تعليمية متعددة المستويات : 

مستوى محو الأمية : تدمج فيه طبقة العمال والحرفيين » وفئة النساء 
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اللواتي لم يصبن حظاً من التعليم الأولي » ولعل أكثر المقيمين بالديار الغربية 
معدودٌ من الطبقة العاملة التي لم يتح لها بسبب تخلف الركب العلمي في 
بلدها الأم ‏ ولوج المدارس ء وتعلّم أبجديات القراءة والكتابة » كما لم يتيسّر 
لها في البلد المضيف ‏ بحكم تراكم الأعباء والكدح في سبيل 
تصفّح وجه الرزق ‏ الاهتمام بغذاء العقل وزاد الروح . 

ولا شك أن محو الأمية المتفشية في الأقليات المسلمة بالغرب ينبغي أن 
ينطلق من برنامج تعليمي محكم يعنى بتلقين مبادىء القراءة والكتابة في اللغة 
العربية أولا ؛ لأنها اللغة الأم » ولسان الشرع » وطريق العبادة الصحيحة . ولا 
بأس أن تنصرف العناية بعد استيفاء هذه الأولوية إلى تلقين مبادىء اللغة 
الأجنبية الرسمية للبلد المضيف . 


ب - المستوى الابتدائي : تفتح أبوابه للبنين والبنات على أساس برنامج 
تعليمى إسلامى يراعى الأولويات الآتية : 

تدريس اللغة العربية 

- تدريس علوم الدين 

- تدريس العلوم المعاصرة كعلم الرياضيات وعلم الفيزياء وعلم الكيمياء 

وعلم الحاسوب -. 

والمطلوب في استراتيجية هذا التعليم أن يصطبغ بسمت إسلامي بائن 
اللغاتن والإمكانيات الحديثة فى خدمة الدين والحياة والإنسان » حتى تترسخ 
لدى التلميذ » وهو في طور التفتّح والتحسّس » قناعة بأن التعلّم وسيلة إلى 
معرفة الله -عزو جل- » والنهوض بأعباء الاستخلاف فى الأرض. 

ج - المستوى الثانوي : من الأولويات التي نحبّ أن تراعى في هذا 
المستوى التعليمي بوصفه أساس التكوين وعماد التحصيل » وصل التلميذ 
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بمنظومة الثقافة الإسلامية البانية » وطرائق التدريس الأصيل التى أشرفت على 
الإندثار والزوال بسبب طغيان منزع تعليمي عصري يفكّم من شأن المتاهج 
والبهارج على حساب المحتوى المعرفي والتحصيل الذاتي . 

د المستوى الجامعي : ونقصد به تأسيس جامعات إسلامية بالديار الغربية 
يَلجّها طلاب العلم وراغبو المعرفة » ولهذا الإنجاز العلمي نظائر وأشباه في 
سجل تاريخنا الإسلامي » إذ أسهمت المؤسسة الوقفية على تراخحي العصور 
في الإنفاق على المعاهد العلمية وحلقات الدرس بالمساجد والمكتبات 
العامة» مؤدية رسالتها الثقافية والتربوية على أمثل وجه وأكمل صورة . وكانت 
هذه المؤسسة تحظى بدعم مالي وإداري مباشر من (طبقات مختلفة في 
المجتمع من العلماء والأمراء والحكام وعامة الناس وخاصتهم)” بل إن وجهاء 
الأمة وأثرياء المسلمين تنافسوا فى هذا الخير وتعانوا عليه » فأنشأوا معاهد 
ومدارس لا تجارى في تقاليدها العلمية المتميزة » ومواردها المالية المستقلة . 

ومن الإنصاف أن نقرٌ هنا بما كان للفقهاء من يد صالحة في تشجيع الأوقاف 
العلمية بشتى صيغها وأشكالها » ذلك أنهم استحسنوا الوقف على طلبة العلم 
ومعاهده ومكتباته » وعلى رأسهم الإمام محمد بن الحسن الشيباني الذي 
ذهب إلى جواز وقفالتنقول #المضاخن والكعبٍ وآثارف المساجد عملا يما 
جرى به العرف » واقتضته مصلحة الناس”. 

ويمكننا أن نصوغ ملامح أولية لمشروع الجامعة الإسلامية الوقفية في إطار 
ججملة مخ الأمنسن :والثوابت: : 

1 - أن يكون التعليم الجامعي مجانيا لكل طالب لا تسعفه ظروفه المادية على 
سداد الرسوم الدراسية في الجامعات الغربية . 
2 - تأسيس شعب دراسية شاملة للتخصصات العلمية : الإنسانية والتطبيقية» 
على نحو يعين على استيعاب معطيات العصر ومواكبة مستجداته . 
3 صياغة مقررات دراسية تخدم الجانب التقني والتكنولوجي بوصفه عصب 
الحضارة ومفتاح التطور . 
- استقطاب الطلاب المشهود لهم بالتمكن والكفاية العلمية » وإحاطتهم 
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برعاية شاملة تساعد على صقل المواهب .ء وإثراء القدرات وتيسير أدوات 


5 - تأسيس أقسام للدراسات العليا (الماجستير والدكتوراة) تشمل جميع 
التععرض | العلفية . 


6- تأسيس مكتبات جامعية حافلة تتيح للطالب فرص البحث والتزود المعرفي. 
7 تزويد الجامعة بالوسائل الاتصالية الحديثة والإمكانية التكنولوجية المتاحة. 
8 -تنظيم ندوات جامعية تعنى بقضايا العصر كفقه الأقليات » وحوار 
الحضارات ٠‏ وعلاقة الإسلام بالغرب .. 
9- إصدار مجلات دورية محكمة تعكس رؤى الجامعة واهتماماتها العلمية . 
0 إصدار منشورات محكمة تحمل اسم الجامعة .وتعنى بقضايا العصر 
وإشكالاته الحية . 
1 فسح مجالات الاإبداع أمام الطالب كي يعبّر عن رأيه في قضايا عصره 
ويذيع في الناس نماذج من إبداعه » ويدلي بدلوه بين الدلاء و في النهوض 
بأعباء الرسالة الثقافية والتربوية . 
ولا شك أن الطالب لن يجد متنفسه ومفيضه إلا في مجلة جامعية تنطق 
باسمه ء» وندوات ولقاءات تنظم برعايته وإشرافه . 
إن هذه المؤسسات التعليمية الأربع يمكن إنشاؤها وفق الخيارات الآتية : 
1 أن تضطلع وزارات الأوقاف ومؤسساتها الرسمية بتمويل هذه المشاريع 
ورعايتها في الديار الغربية . 
أن فقن ريع الأوقاف العلمية في كل بلد إسلامي في تمويل هذه 
المشاريع . 
أن يقف أثرياء المسلمين بعض أموالهم وغلاتهم على تعليم فئة الأقليات 
المسلمة » اكرات ماك عافن اليل العيدقة قة الجارية التي لا ينقطع 
ثوايها بموت اللإنسان وفنائه" : 
ولسنا تحب أن يكون الوقف في هذا المضمار مورداً ماليا فحسب » بل نطمح 
إلى إسهام الواقف في تنظيم شتى الجوانب العلمية والتعليمية كعناوين 
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المساقات » ومواعيد الدراسة » ومقاصد العملية التربوية » وشروط قبول الطلبة 

والمدرسين والموظفين .. ومن ثم يمكن أن نعدٌ الحجّة الوقفية (لائحة أساسية 

تنظم شؤون التعليم وتصنع الأسس التربوية)”. 

ب - الإعلام الوقفي 

لما كان للإعلام التأثير البالغ في توجيه الرأي العام » أصبح من الضروري 
أن يعنى الوجهاء والأثرياء بوقف حظ من أموالهم وغلاتهم على إنشاء قنوات 
الإعلام الإسلاميءوتوجيهها بصفة خاصة إلى مجتمع الأقليات المسلمة الذي 
يفتقر ‏ بحكم احتكاكه بتقاليد الغرب وانصهاره في واقع استثنائي متجدّد 
الإشكالات والتطورات - إلى تأطير علمي وشرعي يزرع في طريقه صّوى هادية 
إلى الخير » ويمدّه بأسباب التعايش الفكري » ومقومات التحصّن من كل 

احتواء حضاري متسلط !! 

ولا بأس أن نجلّيَّ هنا الملامح الأولية لصورة المشروع الإعلامي الوقفي 

المعنىّ بقضايا الأقليات المسلمة : 

1ك إنشاء قنواك قضافة إنللائة متحستسة ىن عنووة الأقليانت الحشلمةا: 

2 - صياغة برامج إعلامية بناءة تعنى بالتثقيف الشعبي والتوعية الدينية. 

3 تأسيس قناة فضائية معنية بتتبّع تطوّرات الفكر الغربي ورصد مواقفه 
المستجدّة من الإسلام » حتى إذا ما رؤجت شبهات ومغامز بقصد طمس 
معالم هذا الدين » وعرضه في الصورة التي ينشدها أهل الزيف والمكرء 
ولعل من أعباء هذه القناة أن تجتهد » في الوقت ذاته » في التعريف 
بمنظومات الإسلام شرعية وغير شرعية » بعيدأً عن كل تنطع منفر لا يقرّه 
النقل والعقلء ولا تساعد عليه فهوم العلماء المحققين الراسخين . ومن 
هنا لا يقتصر الإعلام الوقفي على التوعية المباشرة لمجتمع الأقليات » 
وإنما يتعدّى ذلك إلى توعية محيطها الغربي بحقائق الإسلام ومقاصده 
العلياء مما ييسر سبل التحاور والتفاعل بين الطرفين » ويجتث بذور التوتر 
الناتج عن الخطأ في الفهم والتقدير . 

4 تأسيس قناة فضائية معنيّة بالفن الإسلامي شعراً ومسرحاً وتمثيلاً » لأن 
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ذلك داخل في إطار الأغراض الإصلاحية. 

وإذا كانت تكاليف إنشاء القنوات الفضائية باهظة ترهق كاهل الواقفين» 
فمن المطلوب أن تتعاون جميع طبقات المجتمع على هذا البر » بدءا من 
المؤسسات الوقفية الرسمية ومروراً بأثرياء المسلمين » وانتهاء إلى طبقة العلماء 
التي يفترض فيها أن تتطوع بالعمل الإعلامي والدعويء وتتنازل عن التعويض 
المادي جهاداً بالقلم واللسان ء وبثا للعلم النافع ذي الأجر الموفور والثواب 
المستمر . 

ومن المستحسن أن تبيّن في الوثائق الوقفية ضوابط هذا المشروع 
الإعلامي ومقاصده ‏ وشروط العاملين به » ومواصفات البرامج المقترحة » 
وضعا للأمور فى تطبابها + وحسيماً لمادة القيل والقال »وبهذا يتخول:الوقف إلى 
وثيقة فكرية حيّة تنظّم شؤون الإعلام وتصوغ قيمه البانية الهادية . 
ج - الصندوق الاجتماعي الوقفي 

من المعلوم أن الأقليات المسلمة بالغرب تتفاوت في حظوظها المادية 
وأوضاعها الاقتصادية » فمنها الثري » ومنها متوسّط الحال » ومنها المحتاج 
الذي لم تسعفه أيام الكدح والغربة برصيد مالي يضمن له الحياة الكريمة 
الفضلى . وهذا الصنف الأخير ‏ وأكثره من طبقة العمال والخدم ‏ ينبغي أن 
يحظى برعاية الواقفين » فتصان حقوقه المادية والمعنوية من طريق أوقاف 
خاصة يتعاون عليها أهل البر في كل قطر إسلامي » وأرى أن جاليتنا الاسلامية 
في حاجة ماسّة إلى إنشاء صندوق اجتماعي وقفي ينفق في شتى سبل الخير» 
ويتتبّع أحوال المحتاجين فيسدٌ خلتهم على أتم وجه » وعلى رأسهم العجزة 
والمرضى وذوو الدخل المحدود ممن يعجزون عن النهوض بتكاليف العيش 
وأعباء الحياة . 

ولسنا بحاجة هنا إلى صياغة ملامح أولية لهذا المشروع الوقفي ؛ لأن مقاصده 
واضحة ومباشرة تخدم بالأساس العمل الاجتماعي بشتى صيغه وأنماطه » وتروم 
تحسين الوضع المادي لطبقة كادحة من مجتمع الأقليات المسلمة. 
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ولا شك أن نهوض المشاريع الخيرية المقترحة في هذا العرض رهين بوعي 
الواقفين بحاجة الأقليات وظرفها الاستثنائي . ولكل واقف أن يبذل بقدر وسع 
وطاقته » وحسب نوع المال المتوفر لديه , إذ من السائغ والمتاح أن توقف على 
هذه المشاريع ثلاثة أصناف من الأموال: 

- أموال ثابتة كالأراضي والبساتين والمعامل والمصانع » وهذا الصنف 
يحبس أصله وتسبّل ثمرته أو ريعه في وجوه الخير . 

أموال منقولة كالسيارات والأثاث والكتب » ويحتاج هذا الصنف إلى 
صيانة وترميم واستبدال بقصد المحافظة على أصله ونماء عائده . 
أموال نقدية كفتح وديعة استثمارية في بنك إسلامي وصرف غلتها في 
وجوه الخير » وقد أفتى الفقهاء المعاصرون بجواز هذا الضرب من الوقف 
بناء على رأي المالكية في المسألة”. 

مهما يكن من أمر فإن صيغ الوقف » اليوم » تحتاج إلى استيعاب أحدث 
أساليب الاستثمار والاتصال والترميم والصيانة »حتى يُحافظ على نماء الغلات 
والعوائد» وهو الضمان الوحيد لصيرورة العمل الخيري وانتظام العمل 
3 عوائد الوقف على الأقليات المسلمة بالغرب 

إن وقف الأموال والغلآت على خدمة الأقليات المسلمة بالغرب لا يعدم 
فوائده وعوائده في مجالات شتى : علمية واقتصادية واجتماعية »ويمكننا أن 
نجملها فيما يلي : 1 

أ ترسيخ فضيلة التكافل في طبقات المجتمع الإسلامي » إذ تصبح الاخوة 
اللؤيمانية أصرة مقدّسة ورباطا متينا يلحم بين المسلمين على تباعد ديارهم 
وتفاوت أحوالهم » ويجمعهم على كلمة سواء وطريق لاحبة تحفها رياحين الود 
والحب والعطاء . 

2 التخفيف من غربة الأقليات المسلمة بشتى أنواع المواساة والتضامن 
والتعاون ؛ لأن ما يبذله الواقف في هذا المصرف الخيري يتعدّى النفع المادي 
المباشر إلى العائد المعنوي المتمثل في تأهيل الأقليات نفسيا واجتماعيا 
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لخوض غمرات الحياة الغربية » وتمكينها من مواكبة معطيات حضارة حبلى 
بالإشكالات والتحديات . 

اج - اكتشاف الطاقات الشابة والمواهب الخلاقة التي لم تسعفها الظروف 
بأسباب التفّح والتبرعم واللإخصاب وهذه النخبة تَعلّق عليها آمال عراض 
لقيادة المجتمع الإسلامي إلى مراقي التطور والإبداع والعطاء . 

د إمداد مجتمع الأقليات بمقومات التنمية الشاملة والفاعلة كالتعليم 
والإعلام والاكتفاء الاقتصادي »مما يجعل الفرد واعيا بعملية التغيير 
الإجتماعي » ومتحمّسا لخوضها , بدافع المشاركة في بناء الذات » وتلمس 
طريق التفاعل الحضاري مع الآخر . 

ه ‏ تحصين هوية الأقليات المسلمة من عوامل الذوبان في ذات الآخر» 
والجري في ركابه بمنطق القطيع » وهذا التحصين يساعد عليه أمران : التعليم 
الصحيح ٠‏ والتوعية الإعلامية الشاملة . 

و- تأصيل فقه الأقليات المسلمة عن طريق الفتاوى الشرعية والإجتهادات 
الفقهية التي تتولى إذاعتها القنوات الاإعلامية المقترحة » فضلا عن مؤسسات 
التعليم العالي كالجامعة الإسلامية المنشودة . 

ز-نشر منظومات الإسلام وحقائقه في الديار الغربية بصورة صحيحة. وتفرغ 
أذهان المتعصبين من النوازع المعادية له ؛ ولا شك أن النهوض 

بهذا العبء يحتاج إلى تبصّر في الدعوة » وحكمة في التطبيق » وقراءة 
لمالآت الأمور» ومراعاة للأولويات » حتى نبشّر ولا ننفر » وتصير رسالتنا مجلبة 
للمهتدين » واستقطاباً للموحدين في اطراد وتتابع موصول غير مقطوع . 

ح ‏ التصِدّي للشبهات والمطاعن الرائجة حول الإسلام عن طريق تصحيح 
صورته في عيون الغرب ٠‏ وتجلية فلسفته التشريعية القائمة على التسامح 
والتعايش والموعظة الحسنة , وهذه رسالة الإعلام الإسلامي التي ينبغي أن 
تضطلع بتصحيح المفاهيم » وتمحيص الأفكار » وكشف الحقائق المطموسة 
والآراء المغفلة !! 


6د د 
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سعيخز السالمرٍ_ز( (٠‏ 


كان اللبان أحد أهم محاور التجارة فى جنوب الجزيرة العربية قديماً وأحد 
أشهر الصمغيات ذيوعاً وأكثرها استعمالاً وأغلاها اقتئاءٌ على مر العصور. 

واشتهر اللبان بكونه إحدى الهدايا الثمينة التى قدمت إلى نبى الله سليمان 
من ملكة سبأ بلقيس مع المرّ والذهب » كما أنه اعتبر حينها من نفائس السلع 
وأشهر ما تاجر به تجار جنوب الجزيرة العربية » وكانت قيمة اللبان موازية 
للذهب لدى الإمبراطورية الرومانية. 

ولأهمية هذه السلعة إضافة إلى اهتمام الشعوب بها فقد تعددت اللغات 
والمسميات ومنها لدى العرب «لبان 0همناا» وعرفت في اللغة اللاتينية باسم 
«اوليبنانم ناطق 0116 ولدى الفرنسيون والألمان اسم «انسينس 50086088»). 


ولدى اليونانيون والإغريق «لبانوس 597205[ا» وسماها الهنود والفرس«كندر 
1ال000» وتعرف فى اللغة الانجليزية «فرانك انسيس 508056 كامة:" » » وتعرف 
شجرة اللبان عند أهالى محافظة ظفار بلسان حمير «ميغيروت و التليه». 


وتتواجد أشجار اللبان فى محافظة ظفار الواقعة فى الجزء الجنوبى لسلطنة 
عُمان » وتنتشر أشجار اللبان على مساحات واسعة فى المحافظة تغطى منطقة 
إىو باحث وأكاديمي من سلطنة عُمان . 
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النجد (شمال جبال ظفار) وفي منطقة حاسك (شمال شرق) وفى منطقة 
الجربيب (غرب مدينة صلالة( ومنطقة الشزر (شمال غرب). 


ظفار أرض اللبان (الموقع والجغرافيا) 
تقع أرض اللبان (محافظة ظفار) في أقصى الجنوب الشرقي لشبه اللجزيرة 
العربية » وهي الموطن الأصلي لشجرة اللبان والأفضل أنواعاً في العالم. 
وتتميز محافظة ظفار بتنوع خصائصها الطبيعية والجغرافية حيث يمكن 
تقسيمها إلى ثلاثة أقسام رئيسية: 
1 - المنطقة الساحلية وتتواجد عليها معظم حواضر المحافظة وتمتد على شريط 
ساحلي لمسافة 560كم من ولاية سدح شرقا إلى ولاية ضلكوت غربا. 
2 - المنطقة الجبلية: وهي السلسلة الجبلية المعروفة بجبال ظفار وتمتد من 
ولاية حاسك شرقاً وحتى الحدود مع الجمهورية اليمنية. 
3 - المنطقة الصحراوية : وتحتل هذه المنطقة المساحة الأكبر من المحافظة و 
بمحاذاة المنخفضات الجبلية من الشمال إلى صحراء الربع الخالي. 
وقد ساعد تنوع المناخ على نمو أشجار اللبان في المحافظة وعلى تفردها عن 
المناطق المجاورة في شبه الجزيرة العربية خخاصة في فصل الخريف 
(يونيو تحبر حبك الرذاة:والأمطار الموسشعكة نريب الرياح العوسيمية 
القادمة من شبة القارة الهندية. 
وساعد ارتفاع درجة الرطوبة النسبية وتوفر التربة الجيرية الكلسية إضافة إلى 
ارتفاع درجة الحرارة خاصة خلال الفترة من أبريل إلى أكتوبر على نمو أشجار 
اللبان في منطقة نجد. وأدى تنوع المناخ وتنوع التضاريس في محافظة ظفار إلى 
وجود ثلاثة أنماط من السكان: 
1 - سكان الحضر: وهم قاطنو السواحل الذين اشتغلوا بالزراعة وصيد الأسماك 
والتجارة والخدمات المختلفة. 
2 - سكان الجبال : وهم الذين استقرت حياتهم على تربية المواشي (الغنم 
والأبقار والابل). 
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شجرة اللبان 
1 - وصف الشجرة وأماكن تواجدها 

تتبع شجرة اللبان فصيلة البخوريات "815686636" وهي كثيرة الأغصان 
وأوراقها تحضراء داكنة » يتراوح ارتفاعها ما بين ثلاثة إلى خمسة أمتار تبعا للبيئة 
المتواجدة فيها كما أنها ذات جذع واحد أو متفرع عن القاعدة . و3 تحتوي على 
غدد لبنية تحوي مادة الراتنج الصمغية. 


وتختلف أشجار اللبان من حيث الحجم والشكل والجودة ونوعية اللبان 
المستخرج منها تبعا إلى البيئة المتواجدة فيه » ويمكن التمييز بين ثلاث 

مناطق جغرافية بيئية مختلفة لأنواع اللبان: 

- منطقة السهول والشعاب : وهي المنطقة الساحلية بين ريسوت والمغسيل 
(سهل عدونب) إلى الشمال الغربي من مدينة صلالة » وتنتج أشجار 
اللبان في المنطقة ما يعرف محلياً باللبان الشعبي أو السهلي وهو أقل أنواٍ 
اللبان الظفاري جودة لتأثره المباشر بالأمطار الموسمية » كما تتواجد أيضاً 
في أودية ولاية سدح وأودية غورب . 

2 - منطقة الشزر: وتتبع محلياً للمنطقة الواقعة إلى الشمال الغربي من جبال 
ظفار (جبال القمر) , وتنتج لباناً متوسط الجودة ويعرف باسم اللبان 
الشزريء وتتأثر هذه المنطقة أيضاً بالأمطار الموسمية خلال الفترة ما بين 
يونيو وسبتمبر. 

3 - منطقة النجد: وهي المنطقة الصحراوية خلف سلسلة جبال ظفاروصوزع 
فيه أشجار اللبان من شمال جبال سمحان شرقا وحتى جنوب هرويب غرباً 
» وتعتبر هذه المنطقة شديدة الحرارة وقليلة الرطوية» وهى من أكثر المناطق 
التي تتواجد فيها أشجار اللبانء وأكثرها جودة وتقاء. ‏ ' 

ويعتبر اللون والنقاء مقياسي جودة اللبان » فاللبان الأبيض المائل للزرقة 
كزرقة السماء والخالي من الشوائب أجوده على الإطلاق وأغلاها ثمنأء وتقل 
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جودته كلما تغير لونه إلى الأحمر وامتزج بالشوائب. 
ويقسم أهالي محافظة ظفار اللبان إلى أربعة أصناف تبعاً لاختلاف مناطقها 

الجغرافية والمناخية والبيئية ومن حيث الجودة واللون » فاللبان «الحوجري» 

أجودها وأغلاها ثمناً ثم اللبان «النجدي» وهو في المرتبة الثانية من .حيث 

الجودة ويتبعه اللبان «الشزري» » وأقل أنواع اللبان جودة وأرخصها ثمنا اللبان 

«الشعبي» أو «السهلي» أو «الرسمي». 

2 - عملية استخراج اللبان 

تبدأ عملية استخراج اللبان في شهر أبريل من كل عام » وتتمحور عملية 
استخراج اللبان في إجراء جرح على جذع شجرة اللبان باستخدام أداة صغيرة 

تدعى «المنقف» (آلة ذات يد خشبية ورأس حديدي حاد مستدير الشكل) 

وذلك في عدة مواقع تتراوح ما بين 10 إلى 30 موضعاً تتباين من شجرة لأخرى 

وذلك على حسب حجم الشجرة. وتوجد ثلاث مراحل أساسية لإنتاج 

واستخراج اللبان: 

1 - البدع أو التوضيع: وهوعبارة عن كشط القشرة الخارجية لأغصان وجذع 
الشجرة يتلوها نضوج سائل لزج حليبي اللون. 

2- السعف : تبدأ في اليوم الثالث أو الخامس عشر وهي عبارة عن تجميع إنتاج 
المرحلة الأولى وإحداث جروح أخرى على جذع الشجرة بحيث يخرج 
منه سائل مائل إلى اللون الأصقر ما يلبث أن يتجمد على الشجرة أو 
يتساقط منه على الأرض إذا كان الإنتاج غزيراً. 

3 - الإدرار: أو السعف الثاني وتتم خلال فترة أسبوعين من المرحلة الثانية 
وتستمر هذه العملية لعدة مرات حتى ينتهي موسم الحصاد. 

استعمالات اللبان وفوائده 

تعددت استخدامات اللبان عبر العصور حيث اعتبرت شجرة اللبان فى 
العصور القديمة شجرة مقدسة: واعتبر اللبان من أهم وأغلى الهدايا التي تهادى 

بها الملوك والحكام. 
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وقد استخدم المصريون القدماء اللبان في عملية التحنيط ومراسم الدفن 
كما كانت تبخخر به هياكل الكنائس فى الاحتفالات الدينية المختلفة » كما 
استخدم اللبان على مر العصور للأغراض الطبية والدوائية وذلك لعلاج العديد 
من الأمراض والطفح الجلديء كما استخدمه الإغريق والرومان لعلاج بعض 
الأمراض وذلك بعد خلطه بعدة مكونات طبيعية أخرى. 

كما أنه استخدم كعلاج للسعال المزمن وعسر التنفس » وترطيب القصبة 
الهوائية ولتزكية مياه الشرب » ومعالجة اللثة والأسنان . وحالات الخمول » 
وكمادة مقوية للقلب ومنبهة للذهن ولغازات المعدة وأورام الطحال وآلام 
المفاصل. وقد أجريت دراسة مختبرية طبية على اللبان كمستحضر من قبل 
أحد الباحثين العمانيين هدفت إلى معرفة تأثير اللبان على رفع وتحفيز جهاز 
المناعة وعلى تثبيط وقتل البكتريا وعلى صورة الدم وعلى وزن الجسم وعلى 
أنزيمات الكبد. 

واستُخدم أيضا للعناية بالبشرة» كما أنه يُصِدرٌ رائحة زكية عند احتراقه وهو 
أيضاً طارد للعديد من الآفات المنزلية لاحتوائه على مادة «الفينول امموط5»» 
ولا يزال اللبان حتى الآن يستخدم في تركيبات الأدوية المحلية وفي بعض 
المعتقدات الدينية مثل طرد الأرواح الشريرة » كما يستخدم في مناسبات 
كثيرة مختلفة وفي مراسم الزواج والأعياد. 
تجارة اللبان والتواصل الحضاري 

احتل اللبان أهمية كبيرة لدى الحضارات القديمة مما أعطى محافظة ظفار 
الصدارة في ذلك من حيث الإنتاج والتصدير » فقد أنشئت الموانيع والمراكز 
الرئيسية لتجميع اللبان والاتجار به» وقامت صناعة تأمين القوافل التجارية 
البرية والبحرية. 

كما أن تجارة اللبان أسهمت في التواصل الحضاري ليس بين ظفار والعالم 
فقط بل بين مختلف التجمعات السكانية في الجزيرة العربية وذلك بوجود 
مصالح شتركة في الاهتمام بشجرة اللبان وتنميتها بوصفها أحد أهم مصادر 


اللتسامح 2 آ1للالفقفاملة 


الرزق المتوفر. فقامت علاقات تجارية ومصالح مشتركة بين أصحاب ومالكي 
أشجار اللبان والعمال الذين يستخرجون اللبان ويعملون خلال فترات الحصاد 
مقابل نسبة معينة من جهة وبين تجار اللبان من أهل الحواضر الذين يقومون 
بتجميع اللبان في مراكز معينة قبل تصديره إلى التخارج من جهة أخرى» فشكل 
اللبان حلقة اتصال بين الناس . 

فمالك الأشجار لا يقوم باستخراج اللبان بنفسه في الغالب وإنما يستأجر 
عمال مقابل نسبة معينة من المحصول تصل فى بعض الأحيان إلى النصف» 
ويقوم العمال بدورهم باستخراج اللبان ومين وحصده وتنظيفه ثم نقله إلى 
المدينة ليقوم التجار بدورهم في تهيئة وتجهيزه ليم نقلهوتصديره إلى الجاوج 
شيو ال جالقوافز” الْبْريَة أو البخرية أو كليهما مها . 

وكانت تجارة اللبان تتم بطريقة المقايضة في الغالب بين التجار ومللاك 
الأشجار أو العمال » حيث يقوم التجار بتوفير الملابس والطعام وضروريات 
الحياة المختلفة مقابل ما يستخرجه العمال من لبان » كما أن عمليتي البيع 
والشراء تتم بالنقد المباشر. 

وقد ارتبطت تجارة اللبان بين الشرق والغرب بالأهمية الاقتصادية البارزة 
فى فترات مختلفة وأصبحت عُمان بذلك همزة وصل بين المحيط الهندي 
والبحر المتوسط » حيث إنه وبعد تجميع محصول اللبان في عدة مناطق رئيسية 
من محافظة ظفار أمثال أنظور وحنون وشصر يقوم بعدها التجار بتجهيزه للتصدير 
الخارجي بواسطة طريقتين: 

1 - الطرق البرية: يربط بين مناطق تجميع اللبان في محافظة ظفار إلى اليمن 
أو شمال الجزيرة العربية » وكانت قوافل اللبان تعبر الربع الخالي مرورا بأراضي 
نجد وشمال الجزيرة العربية وحتى بلاد الرافدين أو عن طريق آخر مرورا 

بأراضي المهرة وحضرموت وممالك وموانيع قنا وقتبان وحمير ومأرب ومنه إلى 
المدينة المنورة د ثم إلى بلاد الشام كالبتراء ودمشق » كما يتفرع طريق آخر إلى 
غزة في فلسطين فالإسكندرية وبلاد البحر الأبيض المتوسط. 
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2 - الطرق البحرية: تمثلت في موانع خور روري(سمهرم) ومرباط والبليد 
وحاسك حيث كانت من أهم الموانيع في جنوب الجزيرة العربية وازدهرت 
بالتجارة البحرية بصفة عامة وارتبطت بتتجارة اللبانت بصفة خاصة » فكان ينقل 
في الغالب من نقطة تجميعه في خور روري ثم يصدّر بحراً إلى ميناء قنا الميناء 
التجاري المهم والذي اعتبر أحد أهم نقاط تجميع اللبان قبل أن يعاد تصديره 
مرة ة أخرى إلى أفريقيا وسواحل الهند وبلاد الشام ومصر. 

وأدى ازدهار تجارة اللبان وحتى في عصور متأخرة إلى ترابط وثيق وصلات 
حضارية بين منتجي اللبان ومستورديه إضافة إلى الوسطاء بينهما وذلك لتأمين 
و(ضوله:والحصول علن السلعة التفيئة وأضيك تتخارة اللبان فلعييه ذورا بارزا 
فى حياة الشعوب كما أثرت فى اقتصادها واستقرارها. 

وأشارت المصادر بأن اللبان قد استورد إلى بلاد ما بين النهرين » كما أن 
أقدم مبخرة حجرية وجد فيها بقايا لبان محروق عثر عليها في رأس الجنز تعود 
إلى الفترة ( 2100-2200 ق.م) وتدل على إن إنتاج اللبان والمتاجرة به مع بلاد 
السند يعود إلى فترة النصف الثانى من الألف الثالث قبل الميلاد. 

كما جاهدت مختلف القوى الإقليمية منها كممالك جنوب الجزيرة العربية 
أو الدولية كالرومان وغيرهم لبسط سيطرتها على هذه الطرق وأقامت مواقع 
لحراسة القوافل وأمنت طرقها. إلا أن هذه الممالك انهارت بعد أن منعت روما 
حرق اللبان وتوقفت التجارة المتعلقة بذلك وتراجعت القدرات الاقتصادية فى 
كل من البتراء ومأرب التي انهار سدها بعد ذلك . 
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مدن ونقاقاة 
مصنجة جوهرة البوغان 


الاسم والدلالة 
طنجة إحدى مدن المغرب التاريخية ذات الجذور الحضارية العريقة» والتى 
تنفرد بموقع استراتيجي متميز» 6 على ربوة عالية في راس بوغاز جبل طارق 

بين المحيط الأطلسي والبحر الأبيض الو 0 مقابلة الا الإسباني» 
إفريقيا لفرت إلى العالم الخارجي عبر اليو والبحر 5 المتوسط 
وعبر المحيط إلى العالم الجديد. وإلى جنوبها تمتد مقدمة سلسلة جيال 
الريف». والتي تبدو للرائي سواء من الشمال ما بين طنجة والحسيمة أو من 
الجنوب على طول مغر تازه #ككدلة كوية من ارام مرتفعة: 

0 طنجة أكاو الخيال المبدع ونسجحت حولها الكثير من الخرافات 
والأساطير. ٠‏ ويستعرض ض أبراهام لا ريدو في البحث الذي صدر في ذكراه عام 
9م تحت عئوان «طنجة من الأسطورة إلى التاريخ» مختصر ما ورد عن هذه 
المدينة في آداب الإغريق واللاتينيين فيذكر أن بعض هذه النصوص ربطت 
تأسيسها بقصة الطوفان وما وقع بعد هذا الحدث مباشرة من صراع بين 
العملاق أطلس رمز القوة البحرية عند الأيجيين وبين العملاق «أنطي». وأن 
طنجة حسب ما ذكره «بوفينيوس ميلا» في القرن الأول للميلاد اسم أرملة 


» باحث وأكاديمي من المغرب 5 
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ولدها من العملاق الذي قتل زوجها أنطي. 

وهناك خيط أسطوري آخر يربط تأسيس طنجة وتسميتها بقيام هرقل بشق 
المضيق بعد أن تشكى الأفارقة من هجومات جيرانهم الشماليين. 

ولعل أهم ما يمكن الاهتداء به هما صيغتان وردتا في نقود الفينيقيين 
الذين وصلوا إلى طنجة قبل أن يعرفها الإغريق أو اللاتينيون حيث نجد 
صيغتين هما: تنكا 118/648 و تتكا 11164. فالاسم إذن أصلى محلىي من لغة 
أهل البلد وجده الفينيقيون فكتبوه كما هو أو كتبوه بشيء قليل من التحريف 
ليتماشى مع التفنيق ثم جاء العرب فكتبوه بشيء من التصحيف ليتماشى مع 
التعريب. 

أما الصيغة الواردة غالبا في النصوص اللاتينية فهي: 710/0615 وهو نفسها 
الواردة عند الفينيقيين بزيادة حرف السين التي تكررت زيادتها في أواخر 
أسماء عدد من المدن في شبه جزيرة إيبيريا أو في شمال إفريقياء كما وردت 
في أوصاف الجغرافيين وغيرهم من كتاب العهد الروماني. ويوسع بعض 
المؤرخين من -حدود طنحة ليجعلوها تعنيى في في العصر الإسلامي الوسيط 
الإمارة الفسيحة التى تمتد مسيرة شهر. 

يرجع تاريخ طنجة إلى عصور ما قبل التاريخ فهي مدينة أزلية على حد تعبير 
ابن حوقل ؛ تاريخها عصي على التحديد والضبط. تعتبر أقدم مدينة مغربية» بل 
هي حسب ما ورد عند ابن الجزار في كتابه : «عجائب الدنيا» أقدم مدينة في 
البنيان على الإطلاق بعد مكة المكرمة . ويقول «ميلا): ب ينبغى أن نعود إلى عهد 
الأساطير لكى نعرف أصل تأسيس طنجة» وهذا العهد بعيد اق القدم. 

هذا وإن المدينة الجديدة غطت المدينة القديمة وأتلفتها بصفة نهائية 
بحيث أصبحت مجهولة ولا تميز إلا ببعض معالمها. فقد كانت موجودة قبل 


الفينيقيين على شكل مجموعة سكنية؛ ولكن الثابت أن هؤلاء القوم في بحثهم 


التسامح 6 54301خ سلف 


عن أرض الغروب»كانوا أول من زار هذا الإقليم حوالي القرن الخامس قبل 
الميلادء ليؤسسوا به أهم مراكزهم التجارية. وقد خلفوا وراءهم آثارا شاهدة 
للتاريخ كبعض النقوش التي وجدت في عمودين فينيقيين بطنجة القديمة 
المعروفة اليوم «بطنجة البالية». 

ولما حل الفينيقيون بطنجة جعلوا مرساها من أعظم مراسيهم فترسوا بها 
سفنهم لتربط حركة التجارة البحرية فيما بين الشرق والغرب وكانت المدينة 
آنذاك تشكل أكبر مركز من مراكز الاتصالات تربط بين القواعد الفينيقية للبحر 
المتوسطي وبين كثير من المحطات البونية القائمة على طول الساحل 
الأطلسي الإفريقي .وقد خلف الفينيقيون بمدينة طنجة وضواحيها آثارا 
أركيولوجية منها: مقبرة بونية برأس هضبة مرشان ومقبرة منحوتة في الصخور 
بناحية الهضبة المعروفة بالحافة والمطلة على البحر قبالة الشاطيع الاسبانى» 
وأحسنيوا ندظة وجوه سفازر حرفل يسنوت رأس التجارظيل الكنقها علفاء الآنار 
منذ عهد قريب. ويلاحظ في هذه الأثرية أطلال لمعصرة الزيت ولمركز مهم 
لصيد الأسماك وتمليحها. وبالاضافة إلى هذا كله نقب علماء الآثار فى مغاور 
أشقار وغيرها فأماطوا النقاب عن أوان وصوان وكلاليب صيد الأسماك. وفي 
مغاور هرقل عثروا على حفر رمسية فوجدوها مليئة بخليط من عظام تنتسب إلى 
شتى الأجناس. 

وحل بالمدينة بعد الفينيقيين القرطاجيون في رحلة استكشافية من أجل 
توسيع تجارتهم ونشر حضارتهم؛ وقد كان رائد هذه الرحلة الشهيرة القائد 
القرطاجي حانون الذي عبر أسطوله مضيق جبل طارق المعروف آنذاك بأعمدة 
هرقل والمكون من ستين (60) مركبا شراعيا مشحونا بثلاثين ألف مهاجر 
وذلك سنة 470 ق. م. ومنذ سقوط قرطاجة عام 146 ق.م. والرومان يتسربون 
إلى إفريقيا الشمالية شيئا فشيئا حتى احتلوا القطر الموريطاني زهاء خمسمائة 
عام (500 عام). وطيلة هذه الحقبة ظلت طنجة ميناءً رئيسيا لموريطانيا الطنجية 
بل أكبر مدينة مغربية إلا أن الآثار المتبقاة من هذا العهد قليلة» وقد شاهد 
البكري في القرن الحادي عشر الميلادي عددا كبيرا منها. 


التسامح 7 1أ0اتفك ف ك1 


وقد عثر على قناة كانت تمتد من مصب وادي اليهود إلى المدينة حيث 
يستغل ماء هذا النهر لحاجيات السكان؛ كما عثر على فسيفساء في الكنيسة 
الاسبانية وتمثل الشاعر أورفى 081182 وهو يغنى بالناي وسط مجموعة من 
الحيوانات. ومن أهم الآثار المكتشفة فيما بين 1909-8م مجموعة من القبور 
التي تعلوها صور نباتية ومناظر مختلفة بينها منظر جندي بين حصانين ويحمل 
فى يده اليمنى سوطا وفى ساعده الأيسر ترساء وقد اكتشفت إ.حدى البعثات 
العلمية بعض النقوش الرومانية التي ترجع إلى عهود مختلفة وحماما عموميا في 
(عين الحمام) وكهف يدعى كهف الأصنام جنوب رأس أسبارطيل . 

كان على المدينة بعد ذلك أن تصمد للوندانيين بعد الرومانء وللبيزنطيين 
بعد الوندال» وبذلك كانت معرضة لأن تغزوها الجيوش من الشمال في كل 
العصور تقريباء وتعايشت مع مختلف الدول التي تعاقبت على حكم المغرب 
بل عرفت انسجاما معهاء وقد تركت كل فترة طابعها على المدينة. 
نجه بعد القع الإسلامي 

بدأ الفتح الإسلامي لشمال إفريقيا سنة 25ه على يد عبد الله ب بن امن 
السرح العامري والى مصر في عهد عثمان. واستمر في عهد معاوية الذي أرشل 
إلى إفريقيا معاوية بن خديج سنة 45ه وعقبة بن نافع سنة 50هف ثم تبعه أبو 
المهاجر دينار ابتداء من سنة 55هه فعقبة مرة أخحرى ابتداء من سنة 61ه فزهير 
ابن قيس البلوي سنة 64ه فحسان بن النعمان سنة 69ه ولم يستقر الفتح 
بالمغرب إلا مع مجيء موسى بن نصير بين سنتي 87 و89ه. ففتح طنجة وولى 
عليها عام 92ه طارق بن زياد الذي انطلق منها لفتح الأندلس» وأصبحت بذلك 
مع شقيقتها سبتة مركزأ رئيسيا للاتصالات البرية والبحرية بالمغرب وشكلت» 
إن صح التعبير؛ معبرا لنقل ثقافة الشرق إلى الغرب» ودرعا لصد الجيوش التي 
كانت تريد أن تعبر أوربا إلى إفريقيا دون جدوى . 

وفي سنة 172ه تأسست الدولة الإدريسية بالمغرب» ركان ذلك إيذانا 
بانفصال المغرب عن الخلافة العباسية » وميلاد شعب متميز فى المجموعة 
الكبرى من الشعوب التي تكون الدولة اإإسلامية. وك أن كدي المغرب 


التسامح 258 015اتفكذاملة 


السلالة الا#دريسية والحمودية ما شاء الله اقتعد عرش المغرب المرابطون 
الذين استولوا على طنجة عام 470ه وازدهرت في عهدهمء فأصبحت مركزا 
حربياء ومنها انطلقت فيالق جيوش السلطان المرابطي يوسف بن تاشفين لينقذ 
الأندلس من الضياع؛ فقد كانت الانتكاسة التي حلت بها بعد انقراض دولة 
الأمويين وقيام ملوك الطوائف تؤذن بانحسار المد الإسلامي في هذه البلاد لو 
لم يتسارع البطل المغربي لإنقاذها. وفضله في استرجاع الأندلس إلى حظيرة 
العروبة والإسلام بعد أن أشرفت على الضياع لا يعادله إلا فضل فاتحها الأول 
طارق بن زياد كما يقول المرحوم عبد الله كنون. 

وبعد زوال ملك المرابطين تعاقب على عرش المغرب الموحدون فأصبحت 
طنجة في عهدهم قاعدة لنشاط اقتصادي بالميناء» ومركزا تجاريا للتسويق 
والتصديرء وورشة للسفن الحربية والأساطيل البحرية. والواقع أن الموحدين 
الذين انطلقوا من الأطلس الكبير بالمغرب الأقصى لتوحيد المغرب العربي هم 
الذين واصلوا حمل مشعل الإسلام في البحر الأبيض المتوسط الذي ظل 
العرب وحدهم سادته طوال أكثر من قرنين . 

لقد استطاع الموحدون بجيشهم المجهز الباسل وبأسطولهم البحري العظيم 
أن يتمكنوا من تطهير سواحل تونس من الغزو النورماندي الصليبي واستردوا 
منهم صفاقس وسوسة والمهدية بعد أن ألحقوا الهزيمة بعسكرهم البري 
وأسطولهم البحريء وأن يواجهوا الأسبان في معارك متعددة على أرض 
الأندلس ومحاربة الأساطيل العدوة بالبحر الأبيض المتوسط وساحل البرتغال. 

وخضعت طنجة للمرينيين سنة 672ه وبرز خلال هذه الفترة علماء أجلاء 
أمثال الرحالة العالمي المعروف ابن بطوطة الذي استغرقت رحلته خمسا 
وعشرين سنة جاب فيها آسيا وقسما من أوربا. ولما عاد إلى المغرب» وبطلب 
من السلطان أبى عنان المرينى أَمْلى رحلته المشهورة «تحفة النظار في غرائب 
الأمضار وعجائب الأسفارة ...وهو من أعم وأمتع التاليف. اللمعروقة في هذا 
الميدان. 


التسامح 259 1011لفكفاملة 


طنجة والاحتلال الأجنبي 

كانت البرتغال أول دولة حاولت الاستيلاء على طنجة سنة 1415م ولكنها 
عجزت عن ذلك فتحولت إلى مدينتي القصر الكبير والدار البيضاء واستولت 
عليهما. وكان المحرض الأول والداعي لفكرة التوسع في المغرب الأمير 
إنريكي المعروف «بالملاح» الذي أعد جيشا لفتح طنجة التي وصلها برا عن 
طريق القصر الصغير يحميه الأسطول من جهة البحر حتى أشرف عليها يوم 13 
سبتمبر 1437م وأنزل عساكره بضاحية مرشان. إلا أن صلة الجيش بالأسطول 
كانت مضطربة» عرضت المدفعية لكثير من الأخطار؛ إضافة إلى حصار 
المجاهدين القادمين من قبائل مجاورة لمدينة طنجة للغزاة وعددهم 6500 
رجل . فلم يجد إنريكي مناصا من النزول عند رغبة المغاربة بتسليم مدينة سبتة 
مقابل تسريح أسرى الجيش البرتغالي؛ ولكنه نقض العهد. 

وفي عام 1471م تمكنت البرتغال من احتلال مدينة طنجة هذه المرة بسبب 
ضعف السلطة المركزية في المغرب. وقد دام هذا الاحتلال قرنين من الزمن 
عانت فيها المدينة من الحكم البرتغالي والاسباني ويلات شديدة جداء حيث 
طمست معالم طنجة الإسلامية وأقيمت الكنائس بدل المساجد وطورد سكانها 
المسلمون: 

وفي سنة 1662م انتقلت طنجة إلى أيدي الإنجليز بعد زواج تشارلز الثاني 
من الأميرة «كاترين» البرتغالية .فقد أضحت المدينة جزءًا من مهرهاء فانسحب 
منها أفراد الجالية البرتغالية ونقلوا كل شيء فيها حتى النوافذ والأبواب» وقضى 
الإنجليز فيها على معالم الكثلكة وحولوها إلى حصن منيع. ولكنه لم ينعم 
بالراحة طيلة الاحتلال: 1684-1662م وذلك نتيجة المقاومة العنيفة التي أبداها 
أبناء القبائل المحيطة بطنجة. ويصادف هذا الاحتلال قيام الدولة العلوية 
بالمغرب. فقام بحصارها السلطان مولاي إسماعيل العلوي لمدة ست سنوات 
برا وبحراء بحيث كانت جيوش السلطان الجرارة تزداد قوة وبطشاء وكان 
الإسبانيون والفرنسيون يؤيدون المغرب لتنافسهم مع إنجلتراء مما اضطر معه 
الإنجليز إلى الجلاء عن المدينة سنة: 1684م بعد أن نهبوهاء وخربوهاء 


التسامح 260 1011لفكخآتتة 


واستغرقت مهمة التخريب عدة شهور وبإشراف خبراء فى النسف. وعادت 
المدينة إلى حظيزة 'الوطن -مرة أخرى» وسارغت اللحكومة :إلى إعاذة الطابع 
الإسلامي إلى المدينة» ووزعت أراضيها على قواد الجيش وعاد إليها المغاربة: 
وعادت 5 الحياة المغربية التقليدية» وازدهرت فيها التجارة وانتعشت من 
جديد. 

وصارت طنجة منذ أواخر القرن الثامن عشر الميلادي عاصمة المغرب 
الدبلوماسية» حيث أضحت معقل السفراء الأجانب ومقر نائب السلطان وذلك 
نظرا لقربها من أوروبا وعلى مضيق تمر به سفن معظم الدول الأوروبية؛ وهو ما 
عرضها لغارات بحرية من طرف بعض القوى الأوروبية ونحصوصا الفرنسية 
والانجليزية» نتيجة التنافس التجاري بينها. وكان أعنف هذه الغارات تلك 
التى قامت بها فرنسا سنة 1844م في عهد السلطان عبد الرحمن العلوي الذي 
كان يساعد الأمير عبد القادر الجزائري إثر احتلال بلاده سنة 1830م. وقد 
أظهرت إنجلترا استياءها من الموقف الفرنسيء فلم يجد الفرنسيون بدا من أن 
يجعلوا حداً لهجوماتهم على المغرب وعقد الصلح بين المغرب وفرنسا بمدينة 


وكانت محل اهتمام العالم عندما نزل بها إمبراطور ألمانيا غليوم الثاني سنة 
5م والقى بها خطابا ضد سياسة فرنسا في المغرب. وفي عام 1906م عقد 
مؤتمر دولي في مدينة الجزيرة الخضراء» وضع فيه ميثاق ينص على إقامة نظام 
خاص فى طنجة. وبعد فرض الحماية على المغرب سئة 2م وتقسيمه إلى 
ثلاث مناطق . اعتبرت مدينة طنجة منطقة دولية. 
طنجة والحماية الاستعمارية على المغرب 

إذا كانت الاتفاقات السرية والعلنية المتعلقة بالوضع الدولي للمغرب قد 
تضمنت الرغبة في إقامة نظام إداري خاص تتميز به طنجة عن بقية أجزاء 
المغرب, فإِن الدول الثلاث المعنية بالموضوع وهي انجلترا وإسبانيا وفرنساءلم 
تصل إلى اتفاق بشأن ذلك النظام الخاص إلا في 18 ديسمبر 1923م. وظلت 
طنجة في إطار هذا الوضع الشاذء مسرحا للمضاربات المالية» والدسائس 


التسامح 1 011اتفقؤفاسلذ 


الأجنبية ومقصدا لهواة المغامرات» كما لعبت دورا من أمجد الأدوار فى 
تاريخها ذلك أنها بحكم اتصالها بالأجانب واتصال الأجانب بهاء كانت أسرع 
مدن المغرب إلى الاستيقاظ واستطاعت أن تلمس ما يبيت لمستقبل البلاد» 
فنهضت لتنوير بقية القطر وعملت على إحباط الدسائس الاستعمارية» وكانت 
أهم مدينة في المغرب اتسع فيها نطاق الشركات والوكالات ونشأت فيها 
المطابع وصدرت الصحف بمختلف اللغات وكان يقصدها الكتاب 
والصحفيون والمراسلون فساعد ذلك كله على أن تتفتق الأذهان وتنشر فيها 
الوطنية. ويرى الدكتور عبد العزيز التمسماني خلوق المتخصص في تاريخ 
طنجة أن بعض الوثائق المغربية المحلية التي عثر عليها تحمل هموم الأهالى 
وتعكس مواقفهم الرافضة للنفوذ الأجنبي وقيمه وتقاليده» وتنطق بمظاهر 
الفساد التي كانت تدمي قلوبهم» وتجرح كرامتهم ومشاعرهم. فتأسست بعد 
ذلك جمعية التعاون الخيرية الإسلامية» ثم جمعيات الشبان المتعلمين ومن 
ثم الحرص على الاحتفال بعيد المولد النبوي وإشاعة روح الوطنية. 

ودخلت طنجة في منعطف حاسم بعد تقديم مطالب الشعب المغربي في 
سنة 1934م والتي نصت على إسقاط جوازات السفر بين مناطق المغرب 
الثلاث وتمكين المغاربة في السفر للخارج من الجوازات وترك الحرية للذهاب 
حيث شاؤوا. وكذلك السماح للأفراد بإنشاء مدارس حرة. وهكذا نبعت حركة 
تعليمية إسلامية من أحضان المدينة» هدفها التصدي للنفوذ الثقافى الغربى 
ونشر الثقافة الإسلامية العربية الصحيحة: والاهتمام بتنقية فكر الشباب من 
العقائد الواغلة والمذاهب الباطلة» وتنوير العقول وتحريك النفوس» وإذكاء 
حماسهاء وتفجير مشاعرها الدينية والوطنية. 


هكذا أصبحت طنجة تضطع بدور بارز في حظيرة الحركة الوطنية فصارت 
ملجاً للوطنيين بوصفها الجزء الوحيد من البلاد حيث يمكنهم استنشاق بعض 
الحرية في خضم موجة القمع ضدهم في المنطقتين الإسبانية والفرنسية.كما 
كانت زيارة الأمير شكيب أرسلان سنة 1930م حدثا وطنيا بارزا أثار قلق 
السلطات الاستعمارية» فقد كانت فرصة أمام هؤلاء الوطنيين والجمعيات 
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للاحتكاك به والاستفادة من آرائه وتوجيهاته. وهكذا فقد توافد عليه عدد كبير 
سواء من أهل طنجة أو المدن المجاورة» وكانت هذه الاتصالات تتم في 
البيوت وحتى في بعض الدكاكين التي كانت بمثابة مراكز النشاط الوطني. 
زيارة محمد الخامس لطنجة.. الحدث والدلالة 

شكلت زيارة محمد الخامس لمدينة طنجة في 9 أبريل 1947م حدثا 
تاريخيا وسياسيا في تاريخ المغرب المعاصرء إذ أكدت هذه الزيارة على إصرار 
المغرب على الحفاظ على وحدته الترابية ورفضه للتقطيع الذي قام به 
الاستعمار لأجزاء الوطن الواحد بين مناطق فى الشمال وفى الجنوب يحتلها 
الفستعمر الاسباتى ومنطقة يلها المستغمر الفرتسى- ومنطقة طنجة الى 
وضعت: :تحت الحجر 'الدولىءكما أكدذت هله الزيارة على انثماء. المغرر 
الإسلامي العربي وتضامنه مع الشعوب العربية التى وضعت لبنة وحدتها 
ضمن إطار منظمة الجامعة العربية ردا على مشروع الاتحاد الفرنسى الذي 
يرفضه المغرب. وإذا كان برنامج الرحلة وخط سيرها وكذا العرانيي سيم 
والاستقبالات التي أقيمت لجلالته بطنجة تؤكد على تشبث المغاربة بسيادتهم 
وبرغبتهم في التحررء فقد كان خطاب طنجة التاريخي الذي ألقاه جلالته يوم 
0 أبريل 1947م في حدائق المندوبية السلطانية بحضور رجال الحكومة 
المغربية وسفراء الدول الأجنبية وسلطات الحماية والجماهير الغفيرة من 
المواطنين القادمين من جميع أنحاء المغرب» فضلا عن سكان طنجة. هذا 
الخطاب الذي عبر عن تمسكه بحق بلده في استرجاع حريتها والانطلاق من 
أسر التبعية الأجنبية» وفي يوم الجمعة 11 أبريل توجه الملك للصلاة بالمسجد 
الأعظم في موكب رسمي حافل» وقد فاجأ رعيته الكريمة بمنة عظيمة فألقى 
خطبة الجمعة وأم' الناس بنفسه. 

وعلى الجملة كما يقول المرحوم علال الفاسي في كتابه الحركات 
الاستقلالية في المغرب العربي وعلى لسان المسيو جيريف المبعوث الخاص 
لخريدة (لوفتد] الباريسية: إن زيارة السلطان لطنجة تعتبر قطعاً وبدون أدنى نزاع 
نصرا مبيناً للوطنية المغربية وحركتها الاستقلالية. فثارت ثائرة الأوساط 
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السياسية والعسكرية الفرنسية» غادر على إثرها المقيم العام المسيو إيريك 
لابون المغرب ليعين خلفه دون أن يوجه لجلالة السلطان حتى تحيته التقليدية 
التي تعود المقيمون بعثها لجلالته بعد مغادرتهم لمقر وظيفتهم. 

واستمرت طنجة تحت النظام الدولي إلى أن تمت مرحلة الانتقال باتفاق 
5 يوليو 1956م بين الحكومة المغربية من ناحية وبين لجنة المراقبة الممثلة 
لكل من الولايات المتحدة وبلجيكا وإسبانيا وفرنسا وإنجلترا وهولندا 
والبرتغال. وقد اعترف فى هذا الاتفاق بعودتها إلى السيادة المغربية» وذلك 
بس كلاق وتلؤاكين سئة امن الوصانة الدولية. 


مآثر ومعالم طنجة 

تعتبر مدينة طنجة من المدن المغربية الغنية بالمآثر التي تحكي عن تاريخها 
العريق والحافل بالأمجاد. فرغم أنها تعرضت للتخريب من طرف البرتغال ثم 
الإنجليز من بعدهم» وانمحت بذلك آثار طنجة الإسلامية ولم يبق من معالمها 
الاسلامية ما يدل على انتمائها. وقد أدرك السلطان مولاي إسماعيل عقب 
الفتح الإسلامي الثاني أن طنجة في حاجة إلى أمرين اثنين لن تقوم لها قائمة 
بدونهما وهما: سور يحيط بها ويحميها من هجمات الأعداء ومسجد يحصنها 
من الداخل ويعيد للمدينة تاريخها المفقود؛ أو يعيد المدينة بعد أن فقدت إلى 
تاريخها؛ فأعاد بناءها وسورها وبنى مساجدها وعقد للقائد أبى الحسن على بن 
عبد الله الريفي بذلك؛ فبنى القصبة كما بنى المسجد الأعظم بالمدينة؛ وأقام 
به الخطبة» والذي يعد معلمة من معالم طنجة. وقد حظي باهتمام كبير من 
طرف ملوك الدولة العلوية فحبسوا عليه وأغنوا خزانته العلمية. ويتميز هذا 
الميناء ومن جهة الشاطئ وبالقرب من وسط المدينة العتيقة. 

أما القصبة فهي من المآثر التاريخية التي ترتبط بحياة المدينة» ومن أهم 
الوحدات العمرانية» بُنيت في عهد السلطان إسماعيل فكانت مقر الحاكم 
وبيت المال» ومركزا لاتخاذ القرارات العسكرية. وعرفت فى عهد السلطان 
محمد بن عبد الرحمن بناء دور الوكلاء وسفراء الدول الأجنبية وذلك سنة 
9م . 
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وتشكل القصبة اليوم جزءًا من المدينة العتيقة والتي تتباين مساكنها فيما 
بينها تباينا كبيرا من حيث الشكل والطراز المعماري المغربي الأصيل 
التقليدي؛ والشيء نفسه يلاحظ في بعض أحياء المدينة العتيقة. إلا أن هناك 
تعايشا و اتسجاما في جهات أخرى من المدينة بين المعمار العربي الإسلامي 
والفن المعماري الأندلسي والفن المعماري الكولونيالي الفرنسي والإسباني. 

لقد تغيرت القصبة اليوم بوظائفها وخصائصهاء واختفت معالمها العريقة 
التي كانت تتميز بها. فقصر السلطان أصبح متحفا للآثار منذ سنة 1923م؛ وبيت 
المال غدا قاعة عرض للفنون التشكيلية» والمشور بازارا. وثكنة المشاة مفتشية 
للآثار» واسطبل الحاكم وحدات سكنية. ولم يبق إلا المسجد ومثذنته المثمنة 
الأضلاع وسور القصبة الذي ينفتح على باقي أحياء المدينة بواسطة باب 
العصى وباب القصبة وعلى البحر من خلال باب البحر. حيث تعلو الأرض 
وتهبط وتتداخل الأزقة وتنتصب البوابات الحجرية القديمة والبيوت تتجاور 
بلون جدرانها الأبيض ونوافذها المطلية بالزرقة والخضرة: لون البحر والطبيعة 
التي جلب على حبهما الإنسان الطنجي. ويقبل السواح على زيارة مدينة طنجة 
ويفضل الزائر للمدينة رؤية الجناح القديم من المدينة» حيث الأزقة الضيقة 
والملتوية التي تنتشر فيها البازارات والمحلات التجارية وتعرض بضاعتها 
المتنوعة ما بين المنتجة محليا ووطنيا والمستوردة من جبل طارق وسبتة ودول 
أوروبية قريبة كإسبانيا والبرتغال وفرنسا وبلجيكا وهولندا. إضافة إلى وجود 
المقاهي والمطاعم والفنادق من مختلف المستويات والمرافق السياحية 
الأخرى. كما تستأثر المدينة العتيقة باهتمام الأجانب الذين يفضلون الإقامة 
بطنجة لمدة سنوات حيث الهدوء والسكينة في بيوتات وقصور ذات الطابع 
المغربي الأصيل . فقد اختارها كثير من الفنانين والأدباء والمفكرين وشركات 
الأفلام لتصوير لقطات من أفلامها أو بكاملهاء كما كتب عنها الكثير ووظف 
فضاؤها في كتابات إبداعية عربية وعالمية متنوعة. كما تستقبل طنجة مئات 
الألوف من مغاربة الداخل يأتونهاء وأولئكك الذين يعبرونها من وإلى الديار 
الأوروبية حيث يعمل الآلاف من المغاربة. 
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ومن أهم المآثر كذلك هناك رأس المنار المشرف على مجمع البحرين 
وجبل الشرف المطل على المدينة وعلى البحر وضاحية مرشان المواجهة 
لبعض مدن الأندلس وجبالهاء ورأس اسبارطيل المشرف على المحيط 
الأطلسى وفيه المنار البحري العظيم الذي بناه الملك محمد بن عبد الرحمن 
عام 5م ومغارة هرقل ومسرح سرفائطس المغلق منذ سنوات والذي شيد 
سنة 1913م وقد لعب دورا ثقافيا مهما في تاريخ طنجة الحديث,؛ معلمة من 
معالم المدينة التي آلت إلى العدم !. 

وهناك كذلك المدافع المنتصبة في بعض جهات المدينة والتى يعود 
تاريخها إلى القرن السابع عشر الميلادي فيها البرتغالي والإسباني والفرنسي 
والإنجليزي. والشاطيع الفسيح برماله الذهبية يغري القادمين إليه من كل أنحاء 
المغرب والعالم. 
طنجة اليوم 

أما المدينة الجديدة (الأوروبية) التي عملت الإدارة الدولية الاستعمارية 
على تخطيطها فتتميز بشبكة جيدة من الطرق وتخطيط جيدء بناؤها متميز 
وشوارعها واسعة؛ ومرافق حديثة» تتمركز فيها الإدارات والمحاكم والبنوك 
ومركز الولاية ووكالات الأسفار وشركات الخطوط الجوية. وتصطف المقاهي 
الحديثة يمنة ويسرة على جانبيها وهي تتنافس في خدماتها لجلب زبائئها. 
وتمتلئ العمارات الحديثة التي تضاعفت في السنوات الأخيرة» كما امتدت 
المباني شرق المدينة وغربها وجنوبها عبر حي المصلى وحي السواني وبني 
مككادة والاإدريسية وساحة الثيران (سابقا) وبن ديبان والجيراري والشرف 
والعوامة وبئر الشفا نتيجة الهجرة المكثفة إلى المدينة والتى ازدهرت منذ 
العكاض بعوقة حاف 1 

اشتهر بطنجة سوقان: الصغير والكبير» فالصغير المنحدر إلى البحر عند 
المسجد الأعظم» وقد عرف ازدهارا كبيرا أيام الحماية الدولية ويمثل جزءا من 
المدينة العتيقة وتوجد به البازارات والمتاجر والمقاهي والمطاعم والفنادق 
الشعبية. وما زال يحظى بالمكانة نفسها التى اكتسبها مع تغيبر في الخدمات؛ 
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انه مركز المدينة السحري. 

أما السوق الكبير فقد ظل يمثل سوق طنجة الرئيسى منذ نشأة المدينة إلى 
أواخر الخمسينات فكان يعرض فيه الفلاحون الوافدون على المديئة من كل 
النواحي المجاورة بضاعتهم المتمثلة في الخضر والحبوب والفواكه والدجاج 
والبيض والزهور والرياحين والألبان ومشتقاتها وغير ذلك مما تنتجه الأرض» 
ويمثل نقطة تلاق بين مجالين: المجال الأوروبي والمجال العتيق. فضاء فسيح 
تكثر فيه الحركة والمتنفس الذي تفضى إليه بعض دروب المدينة القديمة عبر 
أنوات أو مدراك كن يعرو! إلى المدينة اللعويدة الع قنينها الا ورونيوت. 
تحيط به مبان مهمة في مقدمتها دار المندوبية بحديقتها الواسعة ومقر الهيئة 
الدبلوماسية الألمانية ومسجد سيدي بوعبيد المتميز بمتذنته العالية والمزخرفة 
بالزليج المهيمنة على منظر الساحة العام. وقد بنى هذا المسجد من طرف أهل 
سوس سنة 1916م. إنها ذاكرة تاريخية مهمة لما ارتبط بها من أحداث وطنية 
وثقافية وسياسية قبل الاستقلال وبعده. 

ومازال أهل طنجة يتذكرون بافتخار واعتزاز المؤتمر الذي انعقد فى 
مدينتهم سنة 1958م بقصر مرشان تحت رئاسة المرحوم علال الفاسي زعيم 
حزب الاستقلال وزعيم حزب الدستور الجديد التونسي وزعيم جبهة التحرير 
الوطني الجزائري والساعي لتوحيد المغرب العربي؛ وكان ذلك حدثا عظيما لم 
تعرف إفريقيا الشمالية سابقا له قبل استقلال تونس والمغرب. ومن طنجة 
عرف العالم نبأ نجاح مؤتمر لوحدة المغرب العربي. 

طنجة اليوم ولاية تضم عمالة طنجة أصيلة؛ وعشر دوائر إدارية وسبعاً وثمانين 
جماعة قروية. تمثل مساحتها 1195 كلم زبع» وكتاقة سكانية تمثل 525,5 في 
كلم مربع» يمثل السكان النشيطون 194992 فردا. عدد المناطق الصناعية ثلاثة) 
وعدد الفنادق 122 ومعهد عالي للسياحة ومدرسة الملك فهد للترجمة الذائع 
الصيت ونواة جامعية حديثة وحي جامعي» ومنطقة حرة أنشئت سنة 1961م في 
ميناء طنجة» الذي يعرف حركة نقل البضائع والمسافرين ووظائف وأنشطة 


٠ 
2. 


أساسية مكونة ضمن اقتصاديات المدينة. إن الدخول إلى طنجة يتم عن طريق 
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البحر أو الجو أو البر أو باستخدام السكك الحديدية. 


هذه هي طنجة؛ مدينة سحر عربية» مدينة صّنِعَت من تاريخ موغل في القدّم 
ومن غموض مائل على الدوام. مدينة أغرت الإنجليز والبرتغال والاإسبان 
والفرنسيين وكل أجناس الدنيا. وسكانها -كما وصفهم المرحوم كنون- ذوو 
أخلاق عالية» ومعاشرة حسنة وذكاء وألمعية» ولهم تمرس باللغات الأجنبية 
العديدة» ومن ثم كانت طنجة منطقة مختارة للتعايش السلمي والود بين 
مختلف الأجناس لروح التفاهم التى تسود سكانها كافة. 


1- طنجة عبر التاريخ» محمد بولعيش» 5م 

2- طنجة بوابة إفريقياءعزيزة محمد على بدرء1997م. 
3- أعداد مسحتلفة من مجلة دار النيابة. 

4- مجلة الباحث :عدد: 1974/3م. 


5- أعداد مختلفة من صحيفة «العلم» وصحيفة «الاتحاد الاشتراكي». 
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م 0ك 


مسجد داخل دير! نعم» المسجد موجود وحتى الآن بداخل دير طور سيناء 
أو سانت كاترين في شبه جزيرة سيناء المصرية. كيف ذلك؟ ولماذا؟ ومتى؟ 
وغيره من الاستفسارات. سنحاول الإجابة عليها من خلال تلك الورقة 
المعتمدة على أسانيد ومستندات تاريخية يحتفظ بها الدير وأيضا المصادر 
والمراجع القليلة (النادرة) التي تحدثت عن هذا الأثر الإسلامي الخالد. 

المسجدا يقع بجوار الكاتدرائية بالقرب من برج كنيستها من الجهة الغربية 
البخرية على مسانة نري من اولان ئة الأمتارة» كما تعلو أرضه عن أرض الكنيسة 
بدو خمسة عش ر مرا © ومع ذلك فمنارته أقل ارتفافا من برج الكنيسة. ومن 
المتواتر أن المسجد قد بني فيما بين عامي (1101 و 1106م )؛ بأمر من أبي علي 
المنصور انوشتكين (524-495ه/ 1131-1101م)) وزير الخليفة الآمر* الذي 
ربما عرّ عليه أن يرى البدو المسلمين الذين كانوا يسكنون شبه الجزيرة 
السينائية) وكانت كثرتهم تدين بالطاعة للدير من دون محل لاثق للعبادة فشيّد 
هذا المسجد. بالإضافة لمسجدين آخرين فى «وادي فيران» وثلاثة فوق جبل 
دوس ونه عانقا مجر 1ل 

هناك من يرق آنر بلا هل | المسحد في للك الببعة مز بتيناء كان قن أجل 
الحجاج المسلمين المتجهين في طريقهم للحجاز عبر الوادي الفقدسن : 

والأمر الذي تجدر الإشارة إليه أن الجامع قد شيد خلال القرن الحادي 
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عشر في وقت كان فيه الرهبان يتعرضون لخطر كبير إذ كان الخليفة الحاكم 
قد أمر بهدم المؤسسات المسيحية سنة 0م وهو تاريخ اغتيال البطريرك 
يوحنا الأثيني على يد المسلمين. 

وأيا ما كان الأمر فقد أحسن الخليفة الآمر إلى الرهبان» فعندما أمر ببناء هذا 
المسجد لم يتعرض لمباني الدير الأخرىء بل بناه بجوار كنيسة التجلي ويسمى 
هذا المسجد عند بعضهم بالمسجد الفاطمي ويعرف أيضا في أوراق الدير 
بالمسجد العَمّريُ لاعتقادهم أنه بُّنىّ على عهد الوالي عَمْرو بن العاص 
والصحيح أنه نسبة للآمر: ومن ثم حتُرّف إلى «العَمري» كما أنه من تقاليد 
الرهبان التصريح بالخطأ: أنه بني على عهد الحاكم بأمر الله (411-336ه/ 
1021-8م) وإن كنا نعتقد أنهم قد خلطوا بين الآمر والحاكم بأمر الله". 

وقد شيد التستحد تن والأنيا زخاريا» الذي عينه الآمر أسقفا للدير بموجب 
المنشور الصادر سنة (1103م)2. 

ويبلغ المسطح الداخلى للمسجد: طول الضلع الشرقي 7م والضلع 
الببحري 3م والغربى م والقبلي 2م وله ثلاث نوافذ» طول كل منها 
متر ونصف المتر» وعرضها نحو المتر وهي مفتوحة في مواجهة الباب. 

والمسجد له منارة منفصلة عنه تبعد مسافة مترين» وتحتوي على 36 درجة 
ويبلغ طولها نحو 11 متراً إلى الدرج الذي يقف عليه المؤذن» والمسجد مبني 
من الحجر الجرانيت والطوب النّىء»ء كما أنه على شكل حجرة واحدة لا يزيد 
اتساغها عر 10(7 أمعارء ويحمل ستققه عمودين + وغموما فالمتجد :من الناحية 
العمرانية والجمالية بناء بسيط للغاية”. أما أهم ما يحتويه من آثار تاريخية فهو 
المنبر» وكرسي الشمعدان» وكرسى المصحف اللذان صِنعًا فى مصر سنة 
(1106م). ويبلغ طول المنبر مترين وسبعة وأربعين سنتيمتراء وارتفع بابه نحو 
مثرين واثنين وستين سنتيمترأء ومدخله على شكل نصف دائري مدبب الرأس 
مدرو ال ري اك العوي ” 
الكوفي أيضاء سَّطَرْ من أعلى» وسطر من أسفل وفيهما اسم باني المسجد وما 
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له في سيناء من مآثرأً'» كما يوجد في محراب المسجد حجر من المرمر 
الصّقلّىّ مدون عليه بعض أسماء الزوار المسلمين2 » والكتابات المسجلة 
بالحبر الأحمر على محراب المسجد مكتوبة بالخط الثلثة! . 

ويقوم على خدمة المسجد جماعة يقال لهم «الخحوجات» وهم من قبيلة 
صغيرة تدعى «الرزنة»» التى هى إحدى بدنات قبيلة «أولاد سعيد» من قبائل 
الطورء بدنه الرزنة هذه تتناوب نحدمة المسجد من عهد طويل . 

أولاد سعيد هم أغراب ولكنهم لجأوا إليهم بالأخوة» وإن ذهب بعض 
المؤرخين إلى إرجاع أصلهم إلى مصرء وأن أجدادهم كوا فك ارسار فيضا 
لخدمة المسجد ثم تناسلوا بين البدو المحيطين والتجأوا إلى قبيلة كبيرة شأن 
القبائل المستضعفة. ويحتمل أن يكون اسم «الرزنة» كخريفا للاسم القديم 
«راتانو» أو «رازانوا» وهؤلاء الخوجات يتناوبون خدمة المسجد أسبوعيا وللخوجة 

وتشير بعض الوثائق إلى هؤلاء «السدنة» و«الخدام» الذين كانوا يلقون من 
رعاية الدولة مثلما يلقى «الرهبان»؛ وتحكي إحداها أنهم تعرضوا لبعض 
المضايقات ممن لا ينتمون للدير بصلة» فلما علم المسؤولون بالأمر أصدروا 
أمرهم «لأغات قلعة الطور» -قائد الحماية العسكرية- بالعمل بكل الشدة 
والحزم على وضع حد لتلك المضايقات وإرجاع الأمور إلى ما كانت عليه من 
هدوع وسلام. 

وكثيرا ما نجد في وثائق الدير إشارات لقيام الرهبان بترميم المسجد 
وإصلاحه أكثر من مرة تبرعاً منهم وذلك بعد صدور الإذن لهم بهذا”» وكذلك 
مرسوم السلطان إينال (1453- 1465م) أن الرهبان يقيمون مؤذنا للمسجد على 
جاري عادتهو وفى مرسوم «السلطان قايتباي» (1496-1468م) أوجب على 
الرهبان أن يقيموا للمسجد كل ما يحتاجه من زيت الوقود وإنارة وتنظيف 
المسجد» ومؤنة المؤذن,» هذا بالإضافة إلى إقامة مؤذن جديد كلما مارت المؤذن» 
ويقوم المؤذن بدوره بحماية الرهبان9. 

وبالرغم من ذلك تشير بعض الوثائق على الوشاية والتعريض بالرهبان عند 
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الحاكم بسبب المسجدء بزعم أنهم يحتسون الخمر بداخله كما اتهموا بسد 
باب المسجد إلى خخارج الدير حتى يحجبوا المسلمين عن الصلاة بداخله. 
وفى المقابل وجدت وثائق تؤكد نصرة الرهبان للمسجد ورعايته لخدامه 
وا وتشير إحدى الوثائق* إلى حدوث خلاف بين رهبان الدير وسيدي 
«محمد بن الشيخ عمر الذكور»» مستحفظا قلعة الطور» والناظر على المسجد 
الكائن بالقلعة» حول وجود بعض النخيل الموقوف على المسجد داخل 
بساتين الدير؛ وأراد المدعي أن يلزم الرهبان بتعهد ثمار تلك النخل بالنظافة 
والحراسة فأنكر رهبان الدير هذا الأمرء وطالبوا المدعي بإثبات ذلك؛ فلم 
يستطع ومن ثم صدر الحكم في صالح الرهبان بموجب حجة شرعية» ويدل هذا 
الحكم على العدالة والبعد عن التعصب. كما أصدر السلطان سليمان الأول 
أوامره إلى نائب الشرع بالطور والدزدار بمنع النواب من الاعتداء على الدير 
ومحتوياتة ونخاصة «المسجد الداخل من الدين»"' . وضوالئ الغرمانات (الأوامر) 
السلطانية للمحافظة على مسجد الديرء فهناك فرمان صادر في عهد السلطان 
مراد الثالث وموجنّه إلى ذوات الجهات السابقة لمنع أحد مشايخ العربان 
-ويدعى أبا بكر من هدم المسجد وبناء مسجد آخر مكانه هذا بالإضافة إلى 
اعتدائه على الرهبان وأمر السلطان بالإبقاء على المسجد وتعميره'2. وبمرور 
الزمن خلا المسجد من المصلين والزوار» وأصابه الإهمال. ويقول الأب 
«مستيرمان»: إن العرب هجروا المسجد منذ سنين طويلة وإن احتفظ المسجد 
بكرسيه ومنبره إلا أنه لا يحتفظ بالغرضص الذي شيّد من أجله بل صار مخزن 
للحبوب والفواكه؛ أما المئذنة فهي في حالة يرثى لها'2. ولكن تم الاهتمام 
بالمسجد مرة أخرى مع بداية القرن العشرين حينما أمر الملك «فؤاد» بفرش 
المسجدء وتعيين مرتيات للخدم وسدنته» وفي فترة لاحقة وضع المسجد 
والدير في أولويات هيئة الآثار المصرية ورعايتهاء وأصبح مثل الدير» من آثار 
مصر التاريخحية 


ند ين 
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1 - أول إشارة وصلتنا عن المسجد كانت عن طريق الراهب «جاك الفيروني» الذي زار الدير عام (1335م) 
وقال : (إن المسجد قائم يبرجه- متذنته- وهناك يمارس رجال الدين المسلمون شعائرهم دون اعتراض 
من الرهبان الخاضعين للسلطان المسلم)» كما أشار إليه الحجَاجٍ الإيطاليون الذين ساقروا من القاهرة 
إلى الطور عام (1384م)» ويلاحظ أن الإشارات للمسجد كانت ممزوجة بروح التعصب الغربي التي 
كانت سمة لذلك العصرء وقد نشرت رحلة «الفيروني» في دورية الشرق اللاتيني عام (1895م). 

2 - أحمد شفيق؛ مذكرات عن زيارة إلى دير طور سيناء وطواف بالسيارات من صحراء سيناء (القاهرة: م 
الأمير ية 7م ) ص 215 9 ,1957 ,وأنق0 ,لاتأكقكصهألا ءالع .5 ممه تهواك ,أألوقه8- 

,157 .املا ركوأل80هقع070 5أ 5108 أصناوالط! أه أمةلاصمن عط أ0 5ع #أتاذباع؟1 وأأطوية قط !' بولزلئ4 - 
ويرجعها كل من أحمد رمضان وشقير إلى نحو خمسة عشر مترأء ويرجعها مرقص سميكة وسالم إلى عشرة 
أمتار عند الأول وستة أمثار عند الثانى» وبالنسبة للسيد رابيئو فقد حددها على مبعدة سبعة أمتار بالتقريب 
انظر: رابينو» «جامع دير القديسة كاترين بطور سيئاء» في المقطف؛ م89 سنة 1986م؛ ص 401. 

3 - نعوم شقير» تاريخ سيناء القديمة والحديثة وجغرافيتها (بيروت 1991م): ص 214: أحمد رمضان؛ شبه 
جزيرة سيناء في العصور الوسطى؛ ص 100. 

4 - الخليفة «الآمر بأحكام الله أبو علي المنصور» سابع الخلقاء الفاطميين وقد خلف عهده مخطوطين 
محفوظين بمكتبة الدير تحت رقمي 726 والمخطوط السابع موضوعه أخبار الأيام (أول وثان) في 75 
ورقة من القرن العاشر الميلادي. 
انظر: ابن تغري بردي» النجوم الزاهرة في ملوك مصر والقاهرة (القاهرة: دار الكتب» د.ت) جةء ص 
2368-0 دائرة المعارف الإسلامية (القاهرة: دار الشعب» 1969م) ج 2 م1» ص 103- 501. 
- أما المقريزي فيقول: إن الآمر هو الخليقة الفاطمي العاشر. انظر: المقريزي» اتعاظ الحنفا بأخبار الأئمة 
الفاطميين الخلفاء محمد حلمي أحمد ج3 » القاهرة: المجلس الأعلى للشؤون الإسلامية» 1973م» 
ص 133-31 

5 - رابينو» المرجع السابق» ص402» عبدالعزيز سالم «الآثار الإسلامية في دير سانت كاترين بطور 
سيناءافي العلوم» ع1 10؛ بيروت 1965م: ص 3-2» أحمد فخريء «تاريخ شبه جزيرة سيناء منذ أقدم 
العصور -حتى ظهور الإسلام» في موسوعة سيناء » القاهرة: هيئة الكتاب» 1982م: ص102: الموسوعة 
المصرية» ح2 اتاريخ وآثار مصر الإسلامية» مادة أديرة» ص 912. 

6- لا توجد وثائق سينائية تتحدث من قريب أو من بعيد عن مرور الحجاج المسلمين على الدير في الطريق 
للأراضي الحجازية: خاصة ونحن نعلم أن درب الحجيج المصري لم يكن يمر بالدير. للمزيد من 
التفصيلات انظر: محمد لبيب البتانونى» الرحلة الحجازية (القاهرة د.ت» 1329ه) ص 228-27 سميرة 
فهمي علي عمرء إمارة الحج في مصر العثمانية (رسالة ماجستيرء كلية الآداب» جامعة الإسكندرية)» 
دور عربات الوجه البحري في تاريخ مصر العثمانية (رسالة دكتوراه؛ كلية الأداب» جامعة الإسكندرية» 
89م). سليمان عبدالعزيز مالكي » طريق حجاج مصر والشام وانتشار الإسلام إلى منتصف القرن 
السابع عشر الميلادي» المجلة المصرية للدراسات التاريخية» م31-30: 1984م: 259-39 أحمد دراج» 
وثائق دير صهيون بالقدس الشريف (القاهرة: الأنجلو» 1968م) ص98-82: عباس عمار المدخل 
الشرقي إلى مصر »القاهرة 5 المعهد الفرنسي للأثار الشرقية: 1946م: ص20. 

7 - توجد بعض الوثائق ترجع بناء المسجد إلى عهد الخليفة عمر بن الخطاب. انظر: بيوبلدي صادر من 
ديوان مصر المحروسة إلى قدوة المحافظين وأغات قلعة الطور وكتحداية وسائر أعيانه وأنفاره فى (20 
رجب 1120ه/ 15 أكتوبر 1708م) في محمد محمود السروجيء «دير سانت كاترين في تاريخه 
الحديث». في مجلة كلية الآداب» جامعة الاسكندرية ع 196 ص 122. وعلى الرغم من أنئا لم نعثر 
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على نص مرسوم الخليفة الآمر إلا أنه توجد إشارة صريحة إليه في مرسوم الخليفة العاضد لدين الله 
ابن محمد عبدالله آخر الخلفاء الفاطميين» الذي صدر عام (1169م)» وبعضهم يقول: إنه وجده 
ونشره. راجع: أحمد عيسى» «مخطوطات ووثائق دير سانت كاترين» في المجلة المصرية للدراسات 
التاريخية, م2 6م ص 121-119. 
8 - المعلومات المتوفرة عن زخاريا قليلة جداً . انظر: شقيرء المرجع السابق» ص 520» 
.83.م ,1938 بعتلقن عا ,لهصاك أحمالة نل عمعطلوت عتملد5 عل ققأعدمهالة عا زممتطم8ظ 

8- أحمد شفيق» المرجع السابق» ص 15 أحمد رمضانء المرجع السابق» ص55. سالمء المرجع السابق» 
ص 4-3. ويقارن علماء الآثار الاسلامية مسجد الدير من حيث الأهمية والزخارف بمنبر مسجد قوص 
في قنا. 

0 - (بسم الله الرحمن الرحيم لا إله إلا الله وحده لا شريك له. له الملك وله الحمد يحي ويميت بيده 
الخير وهو على كل شيء قدير. نصر من الله وفتح قريب لعبد الله ووليه أبي علي المنصور الإمام الآمر 
بأحكام الله أمير المؤمنين صلوات الله عليه وعلى آبائه الطاهرين وأبنائه المنتصرين. أمر بإنشاء هذا 
المنبر السيد الأجل الأفضل أمير الحرمين سيف الإسلام ناصر الإمام كافل المسلمين وهادي دعاة 
المؤمئين أبو القاسم شاهنشاه عَصّد الله به الدين أمتع بطول بقائه أمير المؤمنين وأدام قدرته وأعلى 
كلمته. وذلك في شهر ربيع الأول سنة خحمسين مية- أثق بالله). 

1 - (يسم الله الرحمن الرحيم مما أمر بعمل هذا الشمع والكراسي المباركة والجامع المبارك الذي 
بالدير الأعلى والثلاث مساجد الذي فوق مناجاة موسى عليه السلام والجامع الذي فوق جبل دير 
فاران والمسجد الذي تحت فاران الجديدة والمنارة التي بحضر الساحل الأمير الموفق المنتخب منير 
الدولة وفارسها أبي المنصور أنوشتكين الآمري)» هذا وقد أخذ شقير رسم الكتابة أعلاه على ورق 
نشاف عند زيارتة للدير سنة (1905م)» وكان أحمد زكي باشا قد زار بدوره الدير سنة (1955م) وطبع 
الكتابة على قوالب من الجبس وقرأها له ولشقير «الشيخ مصطفى القباني الدمشقي» المتخصص في 
الخط الكوفي» أما السيد «رابينو» فإن السيد حسن رشيد أمين متحف الفن الإسلامي هو الذي شرح 
له تلك الخطوطء والكرسي والمنبر محفوظان في متحف الفن الإسلامي. 

2 - ومتهم «مفتاح عبدالله» في (28 رمضان 925ه/ 25 سبتمبر 15189م)» سليم بن محمد الخطيب 
وبصحبته جماعة من العساكر الباشبوزق في (18 رجب 1021ه/ 14 سبتمبر 1612م) . 

3 - من بين تلك النصوص (هو حبي ومعيني ومغيثي في مفغتني ومشهدي حضر في هذا الجامع المقدس 
المبارك العبد الفقير المعترف بالذنوب والتقصيرء الراجى ربنا القدير» محمد بن مصطفى بن محمد ابن 
عبدالله» الحقير غفر الله تعالى له ولوالديه ولجميع المؤمنيين والمؤمنات والمسلمين والمسلمات .. إلخ). 
والنص الآخر يقول: (بسم الله الرحمن ن الرحهم يا فتاج يا عليم أودعت في المكان المبارك شهادة أن 
لا إله إلا الله وحده لا شريك له وأشهد أن محمدا عبده ورسوله؛ كتبه رضوان الهواري بن علي 
الرافعي» كان الله له أين ما كان» وأين ما ولى بوجهه وغفر له ولوالديه..). انظر: سالم. المرجع السابق» 
ص 5-4. 

4 - انظر: الوثيقة رقم 225 من وثائق دير سانت كاترين. 

5 - انظر: الوثيقة رقم 51 من وثائق دير سانت كاترين. 

6 - انظر الوثيقة رقم 60 من وثائق دير سانتت كاترين. 

7 - ففي كتاب (الأم) نص لمطران الدير «نكيوفورس الكريتي» في 744م (أنه قد تم الاتفاق ببندر الطور 
بحضور الإمام بين نكيتورس أقلوم الدير وكاتبه الخوري جرجس تلحمه من جهة وبين جماع أبو هديب 
وموسى ولد علي وغيرهما من جهة أخرى بشأن إنارة الجامع وتنظيفه) وبخعصوص المطران (نيكوفورس 
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مارثالسي 5ال8طائدا/ا 5ه:هامهءإذلة) فهو المطران رقم 5 عند شقير ص 523 والخامس والستون عند 
رابينو ص 90 وهو من كريت 1729-1749م -حيث أقام مطرانا على الدير مدة عشرين عاما ثم استعفى 
ومات في بلدة كريت. 

8 - انظر: المخطوط رقم 3 سينا - يوناني» ص26 نقلا عن السروجي» المرجع السايق» ص 115,. 

9 - انظر: المرسوم رقم 129 في 30 رجب 15/5940 إبريل 1534م من وثائق دير سانت كاترين. 

0 - انظر: الفرمان رقم 156 في 15 جمادى الثاني 5950/ يوليو 1582م من وثائق دير سانت كاترين. 

1 - رابيئو (جامع دير القديسة كاترين بطور سيناء...) ص 408. 

2 - ألف «شمس الدين الشامي» (ت 5942/ 1535م) كتابا عن المسجد سماه (مطلع النور في فضل 
الطور) وتوجد منه نسخة تقع في 22 صفحه بدار الكتب المصرية» كما أن جمعية محبي الآثار كانت 
قد اكتشفت فى أثناء زيارتها لدير سانت كاترين مسجدا أثريا داخل الدير قبلته تجاه المسجد الأقصى 
ولم يُعرق يعد من الذي قام ببناته؛ انظر: روز اليوسف» ع 3563 سنة 71 سبتمبر 1996م: ص 18. 

وقد قدمت السلطات المصرية ممثلة فى هيئة الآثار “بعد عودة سيناء إلى تمك - بالقيام ببعض 
الترميمات داخل الدير حتى انتقى أربعة,» آثار معمارية ليشملها الترميم وهي (الكنيسة الرئيسية» 
الجامع الفاطمى ومثذنته؛ ومبئى المعصرة أسقل الجامع؛ ومبنى الاستراحة خارج الدير) هذا وكانت 
منظمة اليونيسكو قد شيدت في حدائق الدير بيوتا صغيره لاستقبال الزوار وتستوعب ما بين أربعين 
إلى خخمسين زائرا يوميا. انظر: آمال صفوت الألفي» آثار سيناء. دير القديسة كاترين (القاهرة الآثار 
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وهي أول دراسة علمية على نطاق شامل للدير وكئوزه. 

ر(لمالعقطصبط صل) 5اوارعطلهه باك أه اعباط عط أمنم عط عط مأ أعمهم للقطتطمهل ع1 ,مقمجاع للا - 

5 لمم لقتمع تاها 300 1053165 قطأ 10 روتاء101:001) ,341-352.م ,1964 ,54لا ,5اعموم قلده 
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السامح 275 01الفقفاعله 


الإسلام وال 


هل صارما حاملزت) الممائراف) «روخ العالم»؟ 
التغيراق) فر_العذلم العرير_وجو رالغرب 


أالكسنم رفلورم (*) 


عندما كان هيغل بعد موقعة بينًا عام 6م يُطل من نافذة منزله رأى نابليون 
بونابرت المنتصر في المعركة المذكورة؛ فتمتم قائلا : (روح العالم على جواد» 
ال عنى فكل أن الجنرال نابليون يدفعة حلمه بسع التاريخ» استطاع أن 
ينجز أمراً كبيراً فعلاً يؤدّي إلى تقدم ٍ تاريخي؛ وبدون أن يقضيد هو انفاسه شيعا 
من ذلك .وعندمأ أضع هنا «روح العالم» الهيغلية» وحاملات الطائرات في سياقر 
واحد (مع علامة تعجّب!)» فإنما أقصد إلى سوال الرئيس الأميركي جورج 
بوش» الذي ما تحَدّث أحد مله من قبل عن دعم الديمقراطية في العالم 
العربي» وربما تصرف الفا بشي :هذا الاعتقادء هل يصق أنه حقق أو يحقق 
إنجازات ربما لم يكن يقصدها في السياق نفسه؟! أما حاملة الطائرات؛ 
فالمقصود بها صورة الرئيس بوش على حاملة الطائرات ابراقاع لنكولن وبلباس 
البحرية الأميركية؛ عندما كان يعلن أن الحرب انتهت وأن العراق سقط! 
والواقع أن حرب العراق شَنّت تحت شعارات متعددة من بينها بناء نظام 
ديمقراطي, بالعراق» وهو شعارٌ جرى رِفْعُهُ بعد تراجع الشعارات الأخرى التي 
رُمي بها صدام حسين ونظامه؛ مثل الصلة مع الإرهابيين» وامتلاك أسلحة 


© ألكسندر فلورسء أستاذ الدراسات الشرق أوسطية بجامعة بريمن. والمنشور محاضرة ألقيت بمعهد 
الدراسات العربية, جامعة غوتنغن في 2006/6/11م . 


التسامح 76 101الفكخ تلط 


الدمار الشامل . ولا أريد هنا أن أنفي إمكان أن يكون بعضْ دُعاة الديمقراطية 
بالعراق من أصحاب النوايا الحسنة - فدعونا نقارب لعلف القن بشيء 
من التأني 7 

يبدو أن الأمائر الأولى جاءت مع الميول القوية لاتباع سياسة جديدة في 
منطقة الشرق الأوسط. كانت السياسة التقليدية للولايات المتحدة» الاحتفاظ 
بعلاقات جيدة مع كل دول المنطقة بدون استثناء؛ مع مالاحظة عدم السماح 
الطرف ضَدّ ذاك. وكان الهدف الحاضر لتلك السياسة حفظ الهيمنة العالمية 
للدولة العظمى» وتأمين الحصول على النفط وتصد يره دونك عوائق . وما كانت 
للفضائل الديمقراطية أو المراعاة لحقوق الإنسان أية إيثارات من جانب القوة 
العظمى. بل إن العلاقة الوثيقة بإسرائيل ما أثرت على الخطوط العامة لتلك 
السياسة . وما كانت الولايات المتحدة مهتمةٌ بالتدخل المباشر بالمنطقة» وقد 
أتاح ذلك لإسرائيل الفرصة لبناء قوة عسكرية تشكل هين بع معتبراً في 
منطقة الشرف الأوسط .وقد جعلت العلاقات الوثيقة قَة بإسرائيل أوضاع الولايات 
المشدة معقدة يعض لشي ع مع العرب المعادين لإسرائيل لعن 0 
كانت دول ما أن تخرج من حدود دذاك الوزن بأن تضِرٌ بدولة مجاورة ا 
بحصالج الولايات المتحدة؛ ؛ فإن الولايات المتحدة كانت مستعدةٌ للتدخل ولو 
عسكرياً؛ لكن بطريقة دفاعية إذ ظل المقصود إعادة الوضع إلى ما كان عليه 
قبل النزاع» لجهتي التوازن والاستقرار. والمثل الأبرز على ذلك عراق صدام 
حسين الذي غزا الكويت عام 0م. فقد حي 5 من الكويت بالقوة 
العسكرية؛ لكن لم يحدث شيء أكثر من ذلك . فقد أضعف العراق إلى الحدٌ 
الذي يمكن معه إعادتهٌ إلى المعسكر الأميركي في المستقبل . وكذلك الأمر 
مع الآخرين السيئين بالمنطقة مثل إيران وسوريا وليبيا. فقد حاول الأميركيون 
الاحتفاظ بهم في «دار الوقاية» لكن أحداً لم يتدخل في شؤونهم الداخلية . 

وتغير الأمر تماما مع «خطة» استحدات سياسة أميركية جديدة في الشرق 


السامح 277 011الفعذاتهة 


الأوسط. وأنا أذكر هنا «الخطة» لأن السياسة الخخارجية الأميركية التى أرادت 
طق تهذة الخطتهنما ميظنت اما قر الطة مدرورة تل الولايات 
المتحدة بشكل مباشر في المنطقة. ذلك أن الظروف السائرة ينبغي أن تتغيرٌ 
والحكومات السيئة لا ينبغي مجاملتها أو حتى حصارها بل ينبغي إسقاطها 
وبالتدخل العسكري الفعلي أو بالتهديد به لكي تعود إلى الصواب وما كان 
هؤلاء غير المحبوبين قليلين؛ إذ منهم صدام حسين بالعراق» والنظام الإإيراني» 
والنظام السوريء والنظام السعوديء والسلطة الفلسطينية» وحتى مصر في 
بعض الأحيان :وقد تصور مخططو السياشة الأميركية الجديدة هذا الأمر يوضفه 
كفاحاً ضد الاإرهاب» وتحدت بعضهم عن الحرب العالمية الرابعة. وقد رأى 
أولئك المتحمسون أن الهدف من وراء ذلك الصراع ليس مكافحة الإرهاب 
فقط؛ بل وك من جذوره؛ وإحلال أنظمة ايمرا في تلك 000 
ولكي يكرت كقينا ما جارك شاع هنا ور اقتباساً قصيرأً من أحد أشدٌ 
الأنصار حماساً للسياسات الجديدة : (إنْ الأنظمة الديكتاتورية قد تمتعت 
لوقت طويل بدعم الغرب وحمايته. وقد نجح هذان النظامان بصرف انتباه 
جمهورهم عن تصرفاتهم؛ من خلال دعم الراديكاليين المُعادين للغرب بما في 
ذلك طالبان. 

لقد كان على الولايات المتحدة منذ زمن طويل. أن تطلب في العالم العربي» 
ما طلبته في أنحاء أخيرق من العالم ونجحت فيه : «التحول الديمقراطي!» 
(روبرت كيغان ووليام كريستول : العاصفة المتجمعة؛ في : : ويكلي ستاندارد» 
9 أكتوبر» 1م ). وما لقي هذا البرنامج دعما واضحا إلا من فئة محدودة هم 
المعروفون باسم «المحافظين الجدد». بيد أن هذه الخطة أو هذا البرنامج صار 
بعد احداث 11 سبتمبر 2001م في عدة نقاط مهمة جزءا من سياسة الاإدارة؛ 
وبخاصة في التوجهات ضد العراق . 

هذا الاتجاه الجديد فى السياسة الخارجية الأميركية سبق للباحث 
السياسي اللبناني بول أشقر أن وصفه على النحو الآتي : إنه الانتقال من حيز 
«السياسة الواقعية» إلى حيّر السياسة المقالية. والقدرٌ الواقعية تعني انتهازيةً 


التساميح 8 011 [الفمخكملة 


تقوم على المصالح المباشرة» لكن تصاحبها لغةٌ جميلة تبرّر وتَسُوْغ . أما القِدرٌ 
المثالية ففيها تحل” الأيديولوجيا والمّثل الديمقراطية بوصفها الأهداف وليس 
المصالح المباشرة. أو بعبارة أخرى فإن الأميركيّ وبدلاً من أن يحاول إطفاء 
النار من حول القدّر؛ فإنه يرمى نفسه فى النار رجاءً إطفائها أو زيادة إشعالها! 
أب ما تكن الأوصتافة الممكة الكن تعطى للشياننات الأميركية فى اللمتطقة 
العربية» فلا شك أنها كانت سياسات تغييرية عنوانها دعم الديمقراطية. ولاشكٌ 
أن التغيير في العالم العربي ضروري ومطلوب؛ لكن ما هي الظروف والسياقات 
التى تجعل” من هذا الأمر ممكناً أو غير ممكن ؟! 

العراق : كان العراق هو البلد الذي اخثير ليكون نموذجاً للتغيير ونجاح 
السياسات الجديدة : تدخل عسكري قوي بالعراق» وليس لإعادة الوضع إلى 
ما كان عليه؛ بل للغيير الفعّال أو الراديكالي . والتدخل الأميركي العراق ل 
ملفا مثيراً للفرح؛ لكن دلالاته , كبيرة» ولذلك واه خطوطة الكبرى 

1- لا يستطيع أحدٌ أن ينكر < شن التوايا الأمركية يما مساق يز 
الديمقراطية . لكن الأميركيين ربطوا هذا الهدف بأهداف أخرى مناقضة أو 0 
يمكن تعلق بعضها ببعض بسهولة . 

60 إن التطورات الطارئة بعد احتلال العراق» عدّلت من الأولويات 
الأميركية. فبالنسبة للعامل الأول بعد سقوط صدام حسينء والبدء بدقرطة 
البلاد بطرائق؟ غريبة بعض الشىء؛ صار واضحاً أن الجنود الأميركيين باقون 
وبأعداد كبيرة لمدة طويلة» وأنّ ثروات البلاد وعلى رأسها النفط وقعت في 
أيدي ي الأميركيينء وكذلك طبعاً الحكومات العراقية المتعاقبة تحت مسمياتٍ 

مخحتلفة. وكل ذلك يناقفض مبدأ السيادة الوطنية. يصر الأميركيون على إرادتهم 
نشر الديمقراطية؛ لكنْ وسط ظروف الاضطراب والاحتلال كيف يمكن بلوغ 
ذلك؟ ما استقبل العراقيون الأميركيين بالترحابء وبالتأكيد فإن الأمزجة 
ضدهم أكثر من ذي قبل. وإلى جانب السياسة الأميركية» هناك المجتمع 
العراقي الشديد التنوع والكثير الصراعات. ووسط هذين الظرفين : التفارق 
الاجتماعي» والغزو الأميركي» يريد الإداريون الأيديولوجيون تحويل العراق 


التسامح 279 011[الفقفكملة 


إلى تموذج للحكم الصالح والديمقراطية في الشرق كله! 

ولنعد إلى تطورات النقطة الثانية. فقد ووجة الأميركيون بمقاومة شرسة. وما 
اقتصر الأمر على المعاومة المسلحة من جانب المتصردين وبقايا نظام صدام ؛ 
بل شمل فئات واسعة من الشعب العراقي. اي القوى والأحزاب التي 
جاءت مع الاحتلال أو تعاونت معه ما اتفقت دوماً مع سياسات إداربي 
الاحتلال. لقد أطلق الاحتلال الأميركى عدة قوى تنافرية أو تلاؤمية من 
عقالها. ولا شك أن الحراك السياسيٌ أيام الاحتلال أكبر منه أيام صدام 
حسين. والتغير عميق وواسع؛ أمّا المؤديات والنتائج المهمة فتحتاج إلى مقاربة 
أوضح . 

النزاعات الأخرى: إن تأثيرات السياسات الأميركية على بلدان المنطقة 
كبيرة ومستمرة. وقد كان النظام العراقي السابق غير ديمقراطي ويعتدي على 
جيرانه. لكن تغييره لن يبقى بدون أثر على الحتطقة»فالاستقرار. يتعرصن 
لتحدياتٍ أكبر. وكان المحافظون الجدد قد رأوا التغبيز آتياً في عدة دول 
بالمنطقة. بيد أن ذاك التغيير ما عاد واجدا ولا يقرا بعد ما تشهده أفغانستان 
ويشهده العراق. وقبل فترة بسيطة قالت كوندوليزا رايس : : إن الولايات 
المتحدة تخلّت تماماً عن السياسة التقليدية التي استمرت لين عاماً؛ أي 
الاستعقران على حسان'الديمقراطية : ليصبح كل شيء رهناً بتحققها 
(فايندشال تايمزء 2006/4/17م). لكن رغم هذه التصريحات والاستنتاجات 
العنيفة؛ فإن المواجهة مع مصر ما كانت ناجحة ولا مفيدة. ثم إن العلاقة 
بالسعودية لم تنّْهرٌ وبذلك بقي هدف من أهداف سياسات المحافظين الجدد 
هو الوضصع في السعودية. والمعتقدٌ اليوم أن المحافظين ما أمكن لهم الدخول 
إلى المحرمات والمسلمات! ومع ذلك فقد ركزوا على سورية وإيران والحكومة 
الفلسطينية. فبسقوط نظام صدام ما عاد بالمنطقة غير سورية وإيران. أما سورية 
فهي في حالة حرب مع إسرائيلء وتحالّف مع إيران. وبدلاً من الهجوم على 
سورية؛ فقد جرت مهاجمة النظام الخارج من لبنان؛ أو أنه جرت مهاجمة 
سورية بالواسطة من طريق القرار 1558 لإخراجها من لبنان. فلمًا قُتتل الحريري 


التسامح 0 تأ الفك لم1 


ما عاد ممكناً للسوريين البقاء فخرجوا في مايو 2005م . 

والواقع أن التطورات التي أدت إلى الخروج السوري من لبنان تستحق 
اهتماماً خاصاً لما تشْكَلَّهُ من بلورة لعدة تطورات بالمنطقة. ولذلك فقد 
تسارعت الأحداث بعد مقتل الرئيس الحريري» كما سبق القول» وخرج 
السوريون عسكرياًء وظهر متظاهرون بمثات الألوف في الشوارع في 
فبراير/مارس 2005م. وما كانت الجرأة السياسية لدى اللبنانيين لتبلغ مداهاء 
وما كانت القوى المضادّة لتهدأ أو تتراجع قليلاًء لولا تهديدات الأميركيين 
(والفرنسيين) الواضحة:؛ والتى دعمت هذا التغيير وصولاً للانتخابات الحرة 
والتي غيّرت الموازين التي كانت سائدة لحوالي العقدين من الزمان. بيد أن 
الوجود السوري في لبنان» ومقتل الحريريء كليهماء ما أنسيا قوىّ كثيرة الوقائع 
الجديدة والتى عنت زيادة النفود الأميركي والغربي. وباستيقاظ هذه المخاوف 
القديمة من الولايات المتحدة ووقوفها إلى جانب إسرائيل وضد العرب» عاد 
كثيرٌ من اللبنانيين يرون أن النفوذ السوري ضروري لاإيجاد توازن يتجنب الخلل 
الوطنيّ والقوميّ .. والإسلامي . وقد كانت لكلا الاتجاهين جماهيره التي نزلت 

للشارع خلال عام 2005م وما بعد. بل إن الاتجاهين “شه تصاعد التوتر 
الداخلي مص النظام السوري - تقاطعا وتبادلا المصالح أحيانأء وقد اشتبكا في 
صدر واحدر أحياناً مثل وضع وليد جنبللاط زعيم الطائفة الدرزية في لبنان : ظلّ 
وليد جنبلاط طوال أكثر من عقدين عدوًاً مصمّماً للولايات المتحدة. لكنه 
وسط الضغوط السورية وضغوط حزب الله بعد مقتل الحريري» وجد نفسَّه 
منحازاً للولايات المتحدة, ومتفقاً مع الرئيس جورج بوش في بعض تحليلاته. 
وما شاهدناه في لبئان موجودٌ في بعض البلدان العربية الأخرى» مثل حركة 
«كفاية» التي أرادت تغيير الرئيس في بعر بطريقة ديمقراطية. اورم العلاقات 
الطيبة بين مصر والولايات المتحدة ؛ فإن تحرك كفاية ما كان ممكناً لولا النافذة 
التي فتحها الأميركيون على التغيير . 

العالم العربي وضرورة التغيير : لاشك أن 'المطالب الغربية بالتغيير 
الديمقراطي في العالم العربي» توافق اه ييه ماح للديمقراطية بالفعل. 


التسامح 281 1011لفكفااتلة 


وهذا الاندفاع العربي تبلوره التقارير الثلاثة التي أصدرها مثقفون عرب خلال 
السنوات الأربع الماضية عن التنمية البشرية والإنسانية. وفي هذا التقرير 
يجري تقييم الأوضاع في البلدان العربية من شتى النواحي؛ بحسب المقاييس 
المعتمدة ة للتنمية البشرية في العالم المعاصر. وقد أظهرت تلك التقارير العلمية 
إلى حد ما أن العالم العربي ليس متخلفاً بمقاييس الأمم المتقدمة في الحروب 
وأميركا وحسبء بل هو متخلف" بحسب المقاييس والدرجات السائدة للتطور 
والتطوير في أكثر بقاع ما يُعرف بالعالم الثالث. ويبدو النقص والتراجُم فظيعاً 

فى الموضوعات الحساسة بالنسبة للنمو والتطور : الديمقراطية وحقوق 
الانسان» وهضم حقوق المرأق» وانقباض مغرف عن العلوم المتقدمة في بقاع 
كثيرة من العالم. . ومع ذلك فليس 50 إنكا رالجهود المبذولة في التعليم 
ومساعي محو الأمية. ويبقى في الميزان السلبي أن الثروات النفطية ما 
استُخدمت للتحديث كما يجبء وأن المعدّل الوسط للبطالة في سائر ديار 
العرب هو 15/» في منطقة يدخل إلى سوق العمل فيها 6 مليون شاب وشابة 
سنويا! 

ومما يدل على تناقضات الموقف وتعقيداته؛ أن الرئيس بوش في كلمة له 
أمام مؤسسة الديمقراطية في 6 نوفمبر 2003م أثنى على «التقدير الأخير الذي 
صاغه مثقفون عرب». لكن الإدارة الأميركية ناقشت كثيراً ذ فى التقرير الأخبير 
(الثالث) وأرغمت على إصداره مشوهاً وإن أكدٌ المدير الجديد للتقرير أن 
النصّ ما دخلته أكثر من مراد هي كد المقرر في أن يصدر التقرير 
في صيف عام 2004م,» لكنه -بعد التي واللتيا- مدر في أبر يل عام 2005م. 
وهكذا فلا شك في وقائع الضعف النازل بالعرب وجوداً وسياسات. لكن" كيف 
يمكن إدراك أسباب هذا الضعف أو الاحاطة به» وكيف نخرج منه وعليه؟ هناك 
مدرستان في رؤية الأزمة» وطرائق الخروج منها. الأولى ترى أنه لا أمل في 
النهوض العربي الكبير» ؛ وسيستمر الجمود والضعف. والذنب ذتبهم وليس 
ذنب أحد سواهُم. والعدارسة اير ترق أن العف ذو متصادو خخارضية 


وليس للعرب ذنب فيه . 
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العلمانية : هناك حاجة ملحة للتغيير السياسي والاقتصادي والاجتماعي في 
العالم العربي. والقوة العظمى ترَعُمْ أنها تريد التغيير وتحبّذه وتدفع إليه. 
وصحيح أن هناك عرباً يرفضون مبدئياً التدخل الأميركي؛ لكنّ الأكثرية بين 
المثقفين والسياسيين لا ترى مانعاً في الدعم الأميركي للديمقراطية» وإن 
استغربت بعض التفاصيل والوقائع. ومع ذلك : من هي القوى الديمقراطية 
التي ستحمل أعباء النهوض والتغيير الداخلي» وسوف تستفيد من الإقبال 
الغربي على الديمقراطية؟ الإسلاميون على اختلاف حركاتهم وتحركاتهم» هم 
الطرف المُعارضٌ الرئيسئْ في أكثر البلدان العربية. بيد أن عوائق هؤلاء 
بالغربين الأوروبي والأميركي تخالطها المشاكل» وكذلك علاقاتهم بالفثات 
الاجتماعية الحديثة أو الليبرالية في العالم العربي. هم يتبادلون الاتهامات مع 
الغرب منذ عقود» والتغريب أحد الأمراض الرئيسة من وجهة نظرهم والتي 
نزلت بالعرب والمسلمين منذ أكثر من قرن. والغرب نفسّة لا يثق بمعتدلي 
الإسلاميين؛ ويكرةٌ راديكالييهم شوك إن الس الجا ربكو شين 
سنوات على الإرهاب إنما بدأت ضد فصيل إملامي هو فصيل القاعدة بزعامة 
أسامة بن لادن : فهل العحهة ميكدة بيذ الاميو كد والتغيير بين الإسلاميين 
في العالم العربي رغم الاختلاف في الأفكار والمصالح والممارسات؟! 

وما دمنا بصدد الحديث عن التغيير في العالم العربي» فأنا أريدٌ الإشارة إلى 
فريق آخر منهم هو فريق العلمانيين الليبراليين الذين يتقبلون الحداثة» ويدعون 
إليها أولا يرون مكاناً كان لأنفسهم إل في دولة ديمقراطية قوية ومستقرة 
بالدستور وبفصل السلطاتء وبالمؤسسات العقلانية وبالانتخابات الحرة. 
وهؤلاء أيضاً علاقاتهم سيئة تقليدياً بالولايات المتحدة» وأخحزانا بالرأسمالية: إذ 
50 شعاردة قرم و قلي زو لا نهنا إن اكيز الى أن أكثات اتقارير 
التنمية العربية» منهم أو من تلامذتهم. 

ولا أستطيع هنا طبعاً أن أتعرض لآراء الليبراليين العرب ودراساتهم بشأن 
الدولة والحداثة والديمقراطية؛ إذ هي بحوث جادّة ومركبّة ولا توفيها هذه 
العجالة حقها. لكنني أودٌ الإشارة إلى أحد أبعاد التفكير الليبرالي في العالم 
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العربي وأعنى به حديثه عن «الظلامية اللسادمية» والواقع 5 الللترالبين 
العرب رغم كتاباتهم الكثيرة ما شكلوا وها قوة ل أو الحتفاعة بارزة . ثم 
إني لست من رأيهم في رجعية الإسلام وجماهيره أو أنه دين معاد لسلام العالم 
وأمنه وتقدمه. بل إنه لا يمكن الحديث عن رؤية إسلامية شاملة اليوم في كل 
الول قالغإب الأيتاككي ذانها ةا رواها. ومعازس لما ولبار انوا بي 
تقول بالديمقراطية والتعددية محدودة أو واسعة وإن أعطثها عنوان الشورى أو 
المساواة أو العدالة. بيد أن الإسلاميين المتطرفين الذين يقولون بالجهاد. هم 
متشددون تجاه الآخرين ممن يختلفون عنهم في الدين أو الأفكار أو المصالح 
أو الممارسات: . وهم يستندول في تشددهم حس كؤاء المكلنين الأعرين إلى 
فهم معيّن لنصوص منٍ القرآن الكريم أو من السنة النبوية» أو إلى عداء الغرب 
وكفره وسوء تصرفه تجاه المسلمين. ومرّة أخرى : لست ممن يعتبر 
الإسلام /الدين أو الإسلام /المجتمع مشكلة للعالم. لكن لكن من لا يأخذ 
بالاعتبار في دراسته لأوضاع المسلمين» موقف المسلمين المتشددين 
وتأثيرهم على الخارج وعلى الجمهورء يكون واهماً بعض الشيء» ومستخقاً 
بالمشاكل الفاصلة . 

إن هناك عدداً من المفكرين العرب والمسلمين الذي يدعون منذ و 
لرؤية أخرى لعلاقة الدين بالدنيا والدين بالدولة. وهم يريدون انه قوية في 
العالّم العربي والإسلامي؛ ويريدون إصلاحاً دينياً يقوم على فصل الدين عن 
السياسة. وهذا التوجه العلمانى موجودٌ لدى العرب والمسلمين منذ أكثر من 
مائة عام. لكن" قليلاً ما جرى التعبيرُ عنه بصراحة. . من بين الذين صرّحوا 
ويصرّحون بذلك المفكر التونسي العفيف الأخضرء الذي كان راديكالياً 
ا وصار راديكالياً ليبرالياً . فهو يدعو إلى تغيير المناهج التعليمية» وإلى 
الإصلاح الديني في السعودية وفي الأزهر يمس ويصل به الأمر لتبئي 
ادعام المكي: إسلام الدعوة لوو إسلام المدينة الجهادي والمقاتل . ولا 
شك أن العفيف الأحضر يذهب بعيدا عندما يدعو لتجاهل صوص قرآنية أو 
حذفها . فقد اعتاد المسلمون على أن يقدّسوا النصْ القرآني وعلى آلا يتعرقيوا 
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له بالتعطيل أو الإنكار؛ وإن توقفوا عن تطبيق بعض النصوص لأسباب مختلفة 
مثل النصوص المدنية لليهود أو نصوص الرق أو الأحكام التي قيل: إنها 
منسوخة. وبسبب غرابة آراء الأخضر التونسي وراديكاليتها فقد ظهرت على 
الانترنت مقالات تهديديةٌ له وَعَلَتْ أصوات لان أو الدفاع عنه ضِد تهديد 
الأصوليين! 

كيف نحكم على هذه المسألة؟ أنا مع الأخضر في إرادته التحرر من 
الراديكالية الديئية. لكن أحدا لن يوافقه في التورصض لنصوصٍ قرأنية» كما أن 
العلمانية الميعيوية هذه السك كقيرط كافياً للنهوض والعسكزيي له دض 
المسلمين» ولا في الغربء كما يُتِبت ذلك النهوض الديني الحالي. ولدى 
المسلمين سبب إضافيّ للسّخّط على رؤى العفيف الأخضر. ذهو يدكر نلك تلك 
الآراء الغريبة في سياق الدفاع عن الغزو الأميركي للعراق» أو في سياق نعو 
الحملة الأميركية من أجل الديمقراطية. ولا يستطيع عربَّيٌ أو مسلم اليومٌ 
التسليم بخيرية الولايات المتحدة دونما سؤال! 

فلندع الراديكالية الدينية والراديكالية العلمانية معأء ولنعّدْ إلى الأجواء 
النقاشية والصراعية السائدة. لدينا من جهة الصحيفة الألكترونية /العربية 
«إيران» التي تنشّرٌ للعفيف الأخضر ولليبراليين عرب كثيرين. ولدينا المدخل 
الألكتروني الآخر المسمّى «الشرق الأوسط الشقّاف» والذي يحرّره بيارعقل» 
وهو ينشر بدوره ومن باريس تقارير سياسية وثقافية كثيرة وخاصة في مجال إدانة 
النظام السوري وتصرفاته تجاه لبنان وقضايا العرب. والطريف أن موقع بيارعقل 
الشفاف هذا نشر مقالة نورمان بودهورتيز المحافظ الجديد بعنوان : «الحرب 
العالمية الرابعة» كيف بدأتء وماذا تعني» وكيف ننتصر فيها). وهو يعني 
الحدون الرابغة التعرى على الإرهان» والدراسة ليمك منار:4 لكتها ذات 
دلالة. ثم هناك الموقع الثالث المعروف ب (1/5115 والذي يصدر عن مركز 
الشرق الأوسط للأبحاث. وقد اعتاد على عرض مقالات ودراسات تنصر وجهة 
نظر أميركا وإسرائيل. لكنه منذ سنوات حاول أن يكون شمولياً ونقدياً دون أن 
ينجح في ذلك كثيراً . 
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إذا تأملنا هذه المحاولات البحثية والنشرية تعد أن دور وفتوياتٍ كثيرة 
0 وتؤثر فيها بالسلية . وبسبب الظروف القاسية المحيطة بكل الموقف» 
ثر كثيرٌ من العرب تجامهُّل بل ومُعاداة كلام ومساعي الأميركيين بشأن 
د كما يؤثرون تجاهل بل إدانة مساعي العلمانيين العرب النقدية. 
ولسث أرى في ذلك صواباً على أي حال . فالأميركيون باقوداني المتطقة ارمق 
طويلٍ ولابد من التعامل معهم بالطرائق التى تخدم مصلحة وتماستكا وندية 
مناضة ومستقبلية. والواقع أن ا النقدية المترايدة لدى العرب هي التي 
ينبغي أن تقود عمليات الإصلاح» وأن تمكرة من تكوين رؤية لاببييان 
الأوضاعء والحفاظ على التماسشسك والاستقرار» والتصدي للجوانب السلبية في 
الوجود الأميركى. يقول كتّاب التقرير الثالث للتنمية الإنسانية العربية : «إن 
السبيل الوحيد المُتاح للعرب لاستيعاب أطماع الآخرين ومشروعاتهم؛ هو في 
التعرف على وجوه الضعف ومحاولة تجاؤزهاء واكتساب أسباب القوة بالمعرفة 
العصرية والعمل الجادٌء والأمانة لأوطاننا ومصالحنا بحيث لا نخترق ولا 
نخضع. الإصلاح الذاتي هو الحل' الحقيقي للوصول إلى عروبة عصرية قوية 
ومتقدمة ومستقلة». (التقرير الثالث» 2005» ص1) . 
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الإسلام والعالد 


الهجرة السياسية(+) 
باعتبارها! تحدياً للحياة الدينية 


فليشيانى كارينو(هم) 


دراما سياسية في أعالي البحار: خلال أسابيع شهر أغسطس عام 2001م 
وقبل مأساة نيويورك ووشنطن في 11 سبتمبر بقليل» وعلى مشارف الانتخابات 
البرلمانية الاسترالية» حدة نت واقعة سراسية وافستادنة في المحيط الهادي. هدّدت 
بالتحول إلى أزمة سياسية ودبلوماسية عامة» وزادت من النقاشات في سائر أنحاء 
العالم بشأن فسائل تعلق بالسياضات والممارسات تجاه المنفين السياسيين 
وطالبي اللجوء ٠‏ في المحيط الهادي. أمام شواطع استراليا استجابت ساندة 
نورويجية اسمها 731008 /1/1 لنداءات استغاثة صادرة عن سفينة ة نقلي إندونيسية 
شارفت على الغرق» فأنقذدت 430 مسافراً كانوا على ظهر السفينة الأدويسية: 
وكان هؤلاء في الحقيقة أفغاناً من طالبي اللجوءء أوصلتهم السفينة النورويجية 
إلى جزيرة الميلاد الأسترالية» لكن السلطات الأسترالية أبت أن تسمح 
للمسافرين بالنزول من تامباء واعتبرتهم مهاجرين غير شرعيين ثم صعدت شرطة 
الحدود الاسترالية إلى السفينة النورويجية وأرغمتها على الوقوف» كما منعت 
الأفغان من مغادرتها. وقد أَدّى ذلك إلى حصول أزمة دبلوماسية وسياسية فى 
أعالي البحار أطرافها المباشرون هم النورويجيون والإندونيسيون والاستراليون 
ووكالة الأمم المتحدة للاجئين- وإلى جانب هؤلاء نالت تلك الحادثة من 
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أطراف غير مباشرة ضمن جزر المحيط الهادي مثل بابوا ونيوزيلئدة وغينيا 
الجديدة وناورو. وقد حركت النقاشات والتجاذبات الخصومات القديمة بين 
تلك الأطراف؛ لكنها أيضاً أفضت إلى ظهور مشكلات جديدة وقد أنكرت 
الحكومة الاسترالية أنها أرادت من وراء تصرفها غير الاعتيادي أن تثير الخوف 
من الأجانب والغرباء» وأن تستفيد من ذلك في الانتخابات التي كانت وقتها 
على الأبواب. وقد جرى اتهام إندونيسيا أيضاً بأنها شاركت في إقصاء اللاجئين 
الأفغان حين وجَهتّهم إلى استراليا التى لم تكن علاقاتها جيدة بها بسبب 
الخصومة حول تيمور الشرقية. وقد نال بعضهم أيضاً من النرويج: لأنها بدت 
مشاركة في دفع الأفغان باتجاه استراليا أيضاً. وقد ردّت إندونيسيا باتهام الحكومة 
الاسترالية بتجاهل القانون الدولي الإنساني و الأعر اف المتصلة باستقبال طالبي 
اللجوء ء بحجح تقنية غير مقنعة: وقالت النرويج: إن السفينة النورويجية إنما قامت 
بواجبها في | إنقاذ الناس من الغرق» وأدانت تصرف البولينين الاسترالي تجاه تلك تلك 
السفينة وركابها. وظلت المفوضية العليا للاجثين تذكر سائر الأطراف بواجباتهم 
تجاه الوضع الإنساني لطالبي اللجوء؛ وبخخاصة تلك الموقّعة على الاتفاقية 
الدولية الخاصة بذلك. وعندما انجلت غيوم التجاذيات بعد أسابيع مضنية ما 
سمح الاستراليون للاجثين الأفغان بالدخول إلى أراضيهم؛ بل أخذوهم من 
تامبا على متن سفينة حربية إلى بابوا ونيوزيلانده. 

تحدت كثيرون طوال شهور عماً سمي بالحل' الباسيفيكي لمشكلة اللاجئين؛ 
والذي تجلى في طل التحكومة الام الزقامق هدة أطراق أن تأخذ اللاجئين 
مؤقتاء وخلال ذلك يتقدم هؤلاء بطلبات اللجوء إلى استراليا وينظر الاستراليون 
فيها. وقد عرضت استراليا أن تتحمل نفقات المراكز المؤقتة لحين جلاء الوضع 
القانوني لأولئك. وقد رفضت بعض الجزر العرض الاسترالي» في حين قبلثه 
أطراف" أخرى» وتأسست مراكر متديع في للااك يكهات» لكنها لم تستوعت 
الجميع. وقد كلّفت تلك المراكز حوالي المائة مليون دولار بدت استراليا موافقةً 
على إنفاقها مقابل تحصية أرضها مغبة استقبال تلك المئات. وقد بدا من رفض 
استراليا استقبال أولئك أنها تقيم تمييزاً بين طالبي اللجوء والمهاجرين. وأنها 
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بذلك تحتفظ بحقها في حماية سيادتها وسلامة مواطنيها ووحدتهم» واستقرارها 
الاجتماعي والسياسي. وقد قال وزير الهجرة الأسترالي وقتها فيليب رادوك إن 
اللاجئين الأفغان كانوا أمنين بإندونيسيا وأنهم إنما ا إلن أسترزاليا لحسين 
أوضاعهم الاجتماعية» وليس لأنهم كانوا مضطهدين أو مُلاحقين. واستنتج 
رادوك أن هناك حاجة لقوانين جديدة في البلاد حتى لا تبقى حدودها مشروعة 
للذين يريدون تحسين مستوى معيشتهم مستفيدين من تسامهّل القوانين 
والممارسات الأسترالية. وبعد 11 سبتمبر سارع وزير الدفاع الأسترالي للقول إن 
اللاجئين قد يتِسَلَّل معهم إرهابيون» ينشرون الاضطراب بعملياتهم في البلاد. 

حادث اللاجثين ونذرٌ الحرب: ابتعدت الأضواء عن ظروف حادث تامبا بعد 
حدوث مأساة 11 سبتمبر» والبدء بضرب أفغانستان» والمضى إلى الحرب على 
الإرهاب. لكنني أعرضْ المسألة هنا من جديد لسبب ما غالجه أحدٌ بوضوح 
وصراحة. فاللاجئون الأفغان أتوا من بلاد تسود فيها حكومة وُصفت بأنها طغيانية 
وإزغابية ولا يأمن تحت سيطرتها أحد .وقد بلغ من شراستها أن الولايات 
المتحدة شنت عليها عرزي لإزالتها من الوجودء فمن هم اللاجئون ومن 3 
المهاجرون في مثل هذه الظروف؟ إن الناس الذين يخافون على حياتهم من 
الاضطهاد السياسي أو من المجاعة» لا يمكن القول بأنهم إنما أتوا إلى استراليا 
لتحسين ظروف معيشتهم. وقد كان ينبغي دراسة الأوضاع والسياقات السياسية 
والاقتصادية والاجتماعية للوصول إلى معالجة حقيقية لأوضاع هؤلاء وأمثالهم؛ 
الذين هم في ترحل مستمر في هذا العالم الذي صار بدون حدر وفي الوقت 
نفسه بقي حافلاً بالظلم والفقر. بيد أن شيثاً من ذلك لم تخدف؛ لأن النقاش 
اتجه للحرب على الإرهاب بعد 11سبتمبر الذي بلغت أحداثهُ ذروتها بالحرب 
على حكومة أفغانستان. وعلى أي حال: أين هم اللاجئون الأفغان الآن؟ وهل 
الحل الباسيفيكي هو الحل المثالي؟ وكيف يتعامل العالم والمؤسسات الدولية 

مع الحوادث المُشابهة؟ 

بعد عام على حادثة تامبا ما يزال الألوف من اللاجئين والمترحلين يتدفقون 
على الباسيفيكي: وما تزال تلك البلدان حائرة ماذا تفعل بهم؟ أمّا اللاجئون 


التسامح 289 1011تفكفامتة 


أنفسهم فيعانون من ظروف نفسية ومعيشية صعبة» بحيث تؤدي ببعضهم إلى 
الانتحار. ومن جهة ثانية هناك بلدا ما وقعت على الاتفاقية الدولية بشأآن 
اللاجئين والعائدة إلى عام 15م وقد قام بعض تلك البلدان باستخدام 
اللاجئين بوصفهم عمالة رخيصة عديمة الحقوق . وفي يونيو عام 2002م حدثت 
أزمة أخرى من حول لاجثي تامبا. فقد صرح هاريس رئيس جمهورية ناورد 
إحدى البلدان التي استقبلت اللاجئين أن استراليا ما دفعت إلا نصف 
المتوجب عليهاء » ثم إنها ما استقبلت أي لاجئ بعد مضي وقت على دراستها 
للطلبات. فالحل الباسيفيكي ران السيية العافيا تملا كازوسيا وأضاف هاريس: 
إذا كانت أستراليا قد فعلت ذلك بدوافع انتخابية» فأنا عندي انتخابات” ا ولا 
أعرف كيف ستكون العاقبة! وبعد ذلك بقليل أعلن الاستراليون عن انتهاء فترة 
دراسة الطلبات» وأنهم توضلوا إلى أن أفغان تامبا ليسوا لاجكين: ولذلك :له يه 
من إعادتهم إلى وطنهم! وقد عاد رادوك» وزير الهجرة الاسترالي إلى إيضاح حله 
لمشكلة الأفغان. فقد عرض على كل لاجئ مبلغ ألفي دولارء وعلى العائلة عشرة 
آلاف دولار. وقال الرجل: إذا علمنا أن دخل الفرد الأفغاني لا يزيد في العام 
على ال200 دولار؛ فلكم أن تتصوروا كم كان العرض كريما. 

عبر الحدود وما وراء الحدود: على الرغم من مأساوية حادث تامبا؛ فإنه لا 
يُظهر غير جزء صغير من المشكلة الكبرى المتمثلة في ترحل وخركة ملانين 
البؤساء من مكان إلى لا مكان في المحيط الهادي وخارجه. وهذه هاجاة إنسائية 
كبرى يصعُب تصورها أو تحمّلها. في ظروف وسياقات العالم المعاصر. والواقع 
أن التاريخ الإنسانيّ حافل بأحداث ومأسي المويعات البشري ية المندفعة داخل 
حدود البلدان وعبرها وخارجهاء والتى تحتمل أوصافاً متعددةً من اللاجئين وإلى 
المنفيين أو المهجرين. وقد كانت الحربان العالميتان في القرن العشرين هما 
العلامتان الفارقتان فق سياق التحركات القسرية لهؤلاء البشر الذين يهربون من 
الموت؛ ويرجون حياة ومستقبلاً أو حتى نجاة مؤقتةٌ . وقد دفعت تلك الموجات 
البشرية المجتمع الدولي إلى البدء بالتفكير في مأسي هؤلاء والبحث عن حلول 
لها. لكنّ هناك من يذهب إلى أن في الظاهرة المأساوية هذه أبعاداً مستجدة 
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تتصل بما صار يُعرف “ بالعولمة أو النظام العالمي الجديد. وتذكر السيدة 
أليزابيث فيري ودح للإغاثة والإنقاذ فيما فعله نامث امون عام 0 أثناء 
المذبحة الأرمنية على يد الأتراك فقد استطاعت لجنة الإنقاذ الأرمنية أن تجمع 
0 مليون دولارء وأن ترعى بالطعام والدواء حوالي ال 300 ألف مهجر في 
الأصقاع الأرمنية ومن بينهم حوالي ال75 ألف يتيم. ولكن بعد قرن تقريبا على 
المذبحة الأرمنية» تعاظمت الأحجام والأهوال» بحيث يبدو النموذج الأرمني 
متواضعاً إلى حد كبير. فالأرقام الأحدث تشير إلى وجود أعداد من اللاجثين 
وطالبي اللجوء تبلّم 17 مليوناًء ولاجئون أو مهجّرون بداخل بلادهم يصل عددهم 
لأكثر من 20 مليوناء ثم هناك مهاجرون (عاديون) يصل عددهم إلى 30 مليوناً وهم 
يقيمون بشكل غير قانوني في بلدان غير مواطنهم الأصلية. وهذا يجعل من 
الحالاات جميعها فى حدود ال 100 مليون إنسان. وهذا العدد يتجاوز فى حجمه 
عدد كل سكان اك أوروبا. كما أن هذا العدد يتجاوز إلى حو عب أخداد سكان 
استراليا ونيوزيلنده. وقد ازدادت تلك الأعداد إلى حدود غير معقولة بعد الحرب 
الأخيرة فى الشرق الأوسط وبين الهند وباكستان وفى أفغانستان بعد 11 سبتمبر. 
ويقدة عَدَدُ الناس اللايق كانوا يتجمعون على الحدود الأففانية/ الباكتيتانية فى 
أثناء الحرب عام 2002/2001م تكليوتيق وعده كازكة ماعرفتها البشرية م 2" 
وإذا أضفنا إلى ذلك التحركات الطوعية والقانونية لطالبى المتعة أو العمل 
جاخ عدو الدول أ إلى الخول القنية» فيمكن القرة يانه "الطاهرة صارت 
سيقة رئيسية عع نات العضير. 

المهاجرون واللاجثون والمهجرون: يجري تحديد أو وصف هذه الأصئاف 
المتنوعة من الموجات البشرية استنادا إلى أسباب الحركة؛ وإلى السمات التي 
تعطيها القوانين والمواثيق الدولية لهؤلاء المائة مليون إنسان. فالمهاجرون هم 
أولئك الذين يغادرون بلدانهم إلى بلدان أخرى لأسباب اقتصادية أو من أجل 
العمل ويملكون أكثر من خيار في هذا الشأن. واللاجئون هم الذين يتركون 
بلادهم للشعور بالملاحقة أو بالخطة واللاجئون هم الذين لم يعودوا يتمتعون 
بحماية حكوماتهم أو السلطات على الأرض؛ في حين أن المهاجرين قد يعانون 


التسامح 291 1011 افكفاملة 


من صعوباتٍ اقتصادية. لكنهم ما يزالون متمتعين بالحماية من جانب السلطات. 
وتحدّد معاهدة الأمم المتحدة عام 1951م» 0 تعدلت عام 1967م إلى أن 
اللاجئين هم أولئك الذين عندهم أسباب للخوف على الحياة أو الخوف من 
الملاحقة بسبب جنسهم أو دينهم أو قوميتهم أو عضويتهم في جماعة أو حزب 
بحيث يضطرون للمغادرة. أو يكونون خارج بلادهم ولا يستطيعون العودة 
للأسباب السالفة الذكر. والواقع أن اتفاقية اللاجثين التي وقعت عليها حوالي 
المائة ذولة والتي صدر بروتوكولها عام اسار تعطي اللاجوع حقوقاً بارزة» لكنها 

ما تزال قاصرة عن الوفاء بالمطلوب؛ فضلاً غن إعراض كثير من الدول. عن 
مراعاة أحكامهاء أو الإعراض عن التوقيع عليها. وقد أفضت كدات الظروف 
إلى اختلاف المفاهيم والسياقات في مسألة «الملاحقة» وماذا تحني وما هي 
الحقوق المترتبة عليها. للك يثور دائماً نقاشّ كبير بشأن من هو اللاجوع. 
فالأشخاص الذين يفرُون من العنف أو الأحداث الحربية» دون أن يكونوا 
مقصودين على الخصوصء لا يعتبرون من اللاجثين في نظر كثير من الخبراء. 
وكذلك الأمر مع ملايين الناس الذين يعانون في بلدانهم لسبب أو لآخر لكنهم 
لا يستطيعون مغادرتها. والحق أن التركيز على الأفراد وعلى الملاحقة قة للأسباب 
السالفة الذكرء يعطى الدول فرصة رفض طلبات طالبى اللجوء. فقد قال 
الاستراليون متلا عن 5 السفينة تامبا: إنهم اختاروا في هجرتهم «تحسين 
مستوى حياتهم». وهناك أمر آخر يتعلق بالتفرقة بين السياسة والاقتصاد. 
فالملاحقون سياسياً لاجئون: أُما الذين يعانون من اضطهاد اقتصادي أو مالى 
فليسوا كذلك. فعندما تغادر مدرّسة فيليبينية بلادّها لتصبح خادمة في هونغ 
كونغ» هل تكون بذلك تختار تحسين شروط حياتهاء أم تهرب من الجوع؟! وهل 
الخروج من الوطن قرارٌ اختياري أو هو ضرورة ومن ثم فهو إجبار؟ وعندما يغادر 
بعض الأفغان بلادهم تحت الخطرء هل يفعلون ذلك لتحسين ظروف حياتهم أم 
لأنهم يخافون الموت؟ وما هو الفرق بين ترك الوطن خوفاً من الملاحقة 
والاضطهاد السياسي» وتركه بسبب الظروف الاقتصادية والسياسية الصعبة؟ إن 
التدقيق في هذه التفاصيل يتنافى وظروف العولمة وشروطها. إذ تصرٌ العولمة 
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على حرية حركة الأموال والساع؛ لكنها تعودُ لظروف وشروط الدولة القومية 
عندما يتعلق الأمر بحركة الأشخاص. فقد تحدثت استراليا فى حالة اللاجئين 
الأفغان عن السيادة الوطنية» وحق حماية الأرض والمواطن! ْ 

الدين والعولمة والهجرة: لا نحتاج إلى التأكيد على أهمية الأديان لفهم 
الشروط والظروف السياسية والاقتصادية التى يتحرك على أساس منها عددٌ كبيرٌ 
من الناس في عصر العولمة » فأحداث 1 ستبتفير غام 01م والتي تفي 
هجمات على برج التجارة العالمي وعلى وزارة الحرب الأمريكية ومن جانب ثوار 
مسلمين شاهدٌ كبير على ذلكء ولا أحتاج هنا افيا للتساؤل عن أهمية العلاقة 
الجيدة بين الأديان وبين المسيحية والإسلام في تجنب تكرار مثل هذه 
الأحداث الرهيبة. ثم إنني لا أجدٌ أنه من المفهوم أو من الملائم والصحيح 
تفسير تلك الأحداث بالصراع بين الثقافات أو الحضارات. وفي الوقت نفسه فإن 
العيشَ الإنسانيّ يصبح صعبا وصعبا جدا إذا كان الاختلاف حول الله سببا في 
الحروب والنزاعات التي لا تجدٌ لها ليلا أخر لايد مق المفكير ددا ف 
أدوار الأديان ووظائفهاء وكيف تكون عوامل إححابة في التعايش الإنساني في 
سياق سياسي واستراتيجي» إن الواقع أن اللجوءً (السياسيّ على الخصوص) 
صارت له عوائق ميم بالبعد متم الديني. إننا نعيش في عالم ازدادت 
حركة الاين فيه عبر الحدود الصعبة أو المتفتوعة .فالأمر بحسب برت وير 
لسبيئن أن التكنولوجيا أوجدت الها ديد : بل إن التجدد التكنولوجى» 
والعوامل التاريخية الأخرى أفضت إلى تطوير قُدُرات تتجاوز كل" الحدود. هناك 
اقتراب وتجاورٌ أكبر بين البشر اليوم . وما عاد الحديث سهلاً عن الأقاليم الثقافية 
أو المجالات الحضارية أو العوالم. وهكذا فإن حركة الموجات البشرية عبر 
الحدود وإلى ما وراءها تتعاظم بالإييجاب وبالسلّب وصنولة إلى المجتمع العالمي. 
ولا شك أن هذه التطورات التي تتجاوز المعروف قبل عدة عقودء تحتاج إلى 
مُخيّلاتٍ خلاقة من أجل علاقات دولية جديدة. والأمر نفسه مطروح باعتباره 
تحدياً على الديانات الكبرى الموجودة» والتى 50 على رجالاتها العمل من 
أجل الاستيعاب والتواصّل والعلاقات الخلاقة والإنسانية على ساحة الاختلاف 
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البشري. 

يتحرك البشر لأسبابٍ كثيرة اقتصادية وسياسية وطبيعية وطموحاتٍ وأمال. 
لكنهم يتحركون أيضاً عندما تجف حقولّهُم أو تنتشر بينهم المجاعات. كما أنهم 
يتحركون عندما يفقدون الأعمال أو لأنهم يريدون إرسال أولادهم للطبيت أو 
للمدرسة. ويتحركون أيضاً وأيضاً لأن في بلدانهم حروباً أو لأنهم لا يشعرون 
بالأمان للبقاء في منازلهم. ونعرف” اليوم ومنذ القديم أن البشر يتحركون عندما 
لا يستطيعون ممارسة شعائرهم الدينية بحرية» أو يشعرون أنهم مضطهدون لأن 
دين الأكثرية الحاكمة مخالف لدينهم. وقد كان المفكرون والسياسيون والكهنة 
لا يهتمون للاجئين من قبل لأي سبب كانء باعتبارها طريقتهم في الحياة 
الوطنية والإنسانية. كانوا يساعدونهم بالغذاء والاإيواء لا أكثر من ذلك . أما اليوم 
فالأمور مختلفة تماماء وقد صارت للاجئين أهميتهم السياسية والاقتصادية 
والأخلاقية» في المجتمع العالمي الذي نتحدث عنه ونتطلع إلى متغيراته. 
اللاجثون السياسيون والاستقرار احياسي والعلاقات الدينية: 

1- الخدمة والعدالة: هناك أبعادٌ إنسانية كبرى للجوء أولئتك الأناس 
المقتلعين. لقد فقدوا المورد والمأوى والأمن والوطن. وهم محرومون من أدنى 
الضروريات التى تمك من البقاء والكرامة الإنسانية. وعندما يأتى هؤلاء بمئات 
الألوف أو بالملايين في حالات النزاع كما في الحرب الأفغانية» وكما في 
النزاعات في ليبيريا وإثيوبيا والسودان وساحل العاج والجزائر وبوروندي؛ فإن 
الطاقات الإدارية والمادية تعجز وتتفجر ولذلك يكثر الحديث حول «التعب 
الالساان؟ .وقد أشار مجلس الكنائس العالمئ في بيان ؛ شهبر له قبل فترة قصير 
إلى أن الظروف المأساوية هذه هي فرصة #التحديق الؤيمان» وللتفاني في 0 
ولتحسين العلاقات بين الأديان؛ إظهاراً للاهتمام المسيحي؛ وللشهادة 
المسيحية “لاللسدوم بمئات الآلاف ليس مناسية للتضامن الإنساني فقط. بل هو 
ماني لتذكر الظلم والخلل في النظم السياسية وفي النظام العالمي» حيث 
يجري استغلال الموارد الطييه ريق ينيدا اوسن الظلم السياسي إلى حدود 
غير معقولة. إن النظام ظالم فعلاً حينما يتقاضى الخحادم في هونغ كونغ أكثر مما 
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يتقاضى المدرّسُ في الفلبين. وإنه لظلم واضطهادٌ فظيعٌ أن يستمتع العالم 
بصادرات أفغانستان من الموارد الطبيعية» ثم لا يستطيع الأفغان العيش في 
بلادهم بالحدّ الأدنى؛ ولا يستطيعون «اللجوء» إلى أولئك الذين يستفيدون من 
ثروات الشعب الأفغانى» ولا يأبهون لحقه فى الحياة والكرامة والحرية. 

2- الحرب والسلام: إن الواقع أن اللجوء السياسي والتهجير مرتبطان 
بمسألتي الحرب والسلام. ولا يكفي القول بأنه إذا كانت ثمرات العولمة 
متوافرة؛ فإن الحروب والنزاعات سوف تنتهي. فالعالّمُ الذي يعيش فيه القادمون 
والأثرياء» ولا يستطيع العيش فيه الفقراء والضعفاء هو عالّم يعاني وسوف يعاني 
من مشكلاتٍ هائلة. لقد تغيرت طبائع الحرب 0 . فقد كانت ا 
كيان ادن 0 المعقول ال عن لوث اي عن «التوازن 
في سباق التسلّح» . لكن من الخطأ الاعتقاد أن ظهور السلاح | لميليشياوي على 
مستوى العالم يُلغي سلاح الدولة. فالطرفان موجودان وفاعلان في سائر أنحاء 
العالم؛ لكنني أريد التنبيه هنا إلى أمرين: ازدياد العامل الديني أو اللون الديني 
في الحروب. ويستند هذا العامل إلى تنظيمات تحمل شعارات ولها خطابات 
التكنلوجي صار من الممكن إنشاب حروب وأنت جالسٌ وراء الأبواب المغلقة. 
ويقال عندها إنها حربٌ نظيفة أو جراحية دقيقة! وتلك تفترض تجامّلاً وتأثيرات 
ضعيفة في الداخل» وأضراراً هائلة لدى 8 الخصم. 

3- النظام السياسي والعلاقات الد لن اللجوء السياسي في حالاات 
النزاعء ينبّهُ إلى ضرورة ا ق بين الديانات داخحل 
المجتمع وفي العالم. ولذلك أدوات بارزة أهمها: السعي إلى الإصلاح: وهذا 
السعى يبدأ فى المستويات المحلية والإقليمية» لكنه يتضمن أيضا السير فى 
إصلاح المؤسسات الدولية. وتقترح أليزابيت فيرٌيس إصلاحات في اتفاقية عام 
1م للاجقين لكنها تشير أيضا إلى أهمية التواصّل الدينيء والتغيير 
السيامي: 


ب 
7 
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والأمر الرابع: التفكير في وسائل من أجل التكامّل: لقد ربط صمويل 
هتينفتون بين «إعادة تشكيل النقلام العالمي» و«صراع الحضارات». ولذلك فقد 
زعم أن الحرب (والحرب الثقافية أو الدينية) هي التي ستغير العالّم؛ لكنْ ليس 
إلى الأفضل . وهكذا فقد كان يحرّض في الحقيقة على الديانات الأخرى 
وبخاصة الإسلام. ولذلك فقد سأل كثيرون: لماذا لا يكون التكامّلٌ محل 
الصراع؛ وبخاصة أن «الحرب الثقافية» هي حرب غير معقولة. لقد دعا يوليوس 
لبّئر المسيحيين وأبناء الديانات الأخرى إلى القيام أو الإسهام في هذا التلاؤم 
والتكامل . 

والأمر الخامس: النظر في الحدود والآفاق السياسية: ارتبطت الحدود 
السياسية في مفهومها القاطع المتصل بالسيادة بظهور الدولة القومية. لكننا لو 
نظرنا إلى الحدود حتى في العالم الوسيط لوجذنا أنها نتاج القهر والفتح 
والاستيلاء . لكنها صارت ثابتة وما تغيرت في الأكثر رغم أنها في أسيا وإفريقيا 
كانت فعلاً من نتاج الاستعمار. لأيدين كوم جديا للحدود :في نوه النظر إلى 
الدولة ووظائفها إذ ليس من الطبيعي أن يظل أناسٌ كثر بإفريقية ة تحت خط الفقر 
باسم الحدود التي لاك ارهد 

والأمر الأخير: النظر في التركيبة الدينية: هناك ما يدل على أن اللجوء 
والهجر كانت لهماء وصارت لهماء علاقات بالتركيبة الدينية للمجتمعات» 
وبالتوتر الديني بداخلهاء أو بينها وبين الخارج. بيد أن الدين ما كان دائماً سلبياً 
في إيجاد المجتمعات المتضامنة. لننظر هجرة النبي محمد وَكْق إلى المدينة 
والتي رجع منها ففتح مكة) وساد الاإسلام #ولسطر في «الذهاب إلى البرية») في 
الإنجيل من أجل التواصّل والتجدد الروحي. إن هذه اليقظة الدينية المهتمة 
بالاستقلالية والكرامة؛ لا ينبغي تخييبها بل لابد من تقبلها تقبلاً نقدياً» وينبغي 
ألا يظل” الدين عنصراً ذ في التوتر أيا تكن الأسباتب؟ 

وسقين المتجاك فندوني وواسبعا لقزاءة مكويتات الحقافات الدويية 
والجماعات الأخرى 


© 
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الإسام والعالم 


لمواه ر الثورانومشكلات التللؤم والقتراور») 


نشر_خوليى دي مانتا أتا(هم) 


انعقد مؤتمر «الأديان اليوم» في جنيف عام 3م بدعوة من مجلس 
الكنائس لعالمي . وقد ألقيت فيه بحوث ؛ وتشكلت لجنة للصياغة والنظر. وقد 
صدرت البحوث ونتائج اجتماعات اللجنة أواخر عام 2005م في الكتتاب 
السالف الذكرء والذي نعرض هنا لمراجعته . 


ارق على اللجنة وعلى بإ نصوص الكتاب الباحث الكاثوليكي 
المعروف خوليو دي ساتتا أنا . وقد قصّ لوعطاع الكتاب قصة اللقاء والمؤتمر 
والاشكالية » ونتائج عمل اللجنة . ووجهة نظره أن الديانات مثل سائر الظواهر 
الاجتماعية والسياسية 5 تمر بتغيّرات عاصفة » كما أنها صارت تؤثر في الحيوات 
السياسية والاقتصادية والاجتماعية بأشكال متجددة ما عرفتها المجتمعات 
حتى الحرب العالمية الثانية. ولذلك فقد كان المقصود من المؤتمر وبحوثه 
والباحثين المدعوين إليه دراسة ثلاثة موضوعات: القيام بمسح شامل 
للديانات الكبرى وانتشارها ومظاهر تغيرها وتجددها. والأمر الثاني: العلاقات 
بين الأديان الكبرى والتطورات المستجدة فى العلاقات لجهات السلب 
والإيجاب؛ مع ملاحظة الحركيات بين المذاهب والفرق الدينية داخل كل 


اغناملا أهعءأمعصناءط عطا ها عورةالقطت أعط؟ .نإه00! مردزوذامعظ : ومخم 53015 عل وأانال » 
.2005 ق/ا م038 ,قمونأوء !اطنط عمللا 


»» أستاذ أسبانى فى جامعة الفاتيكان اللاهوتية . 
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دين . والأمر الثالث: التفاعلات بين الدين والدولة أو تأثير الدين على الحياة 
العامة والعيش في العالم؛ وبخاصة أن العالم تتقارب أجزاؤه وصارت بمثابة قرية 
عالمية. وقد رأى الباحث فى نطاق هذه الموضوعات الثلاثة التعرض للثوران 
الديني في الإسلام والبروتستانتية وتأثيراتهما على الحياة السياسية والعامة في 
الولايات المتحدة ويلدان العالم الإسلامي. كما أنه نظر في قضايا الهجرة 
واللجوء ء التي تغيّر تدريجياً من طبائع المجتمعات والدول ثم إنه نظر في النمو 
الجديد للأديان» مثل الدين الإسلامي. والإنجيلية والبوذية. 

جاء بعد مقدمة الأستاذ خوليو دي سانتا أنا (وهو أستاذ أديان متقاعد) 
بحثان» أولهما عن الأدوات النظرية لدراسة مسألة الدين فى المجتمعات 
المعاصرة للباحثين غريس ديفي وهاينرش شيفر. والثاني عن الحياة الدينية 
اليوم لتودور ساييف. في الميحث الأول استعرض الكاتبان المقاربات 
المختلفة لقراءة الظاهرة الدينية: ولاحظا أن المقاربة العلمانية الأورونية 
(الفرنسية) هي التي غلبت؛ ولذلك ما أمكن فهم الظاهرة الدينية الصاعدة في 
العقود ار العالم ما عدا أوروبا . وقد انتهى الدارسان إلى أن 
المقاربة الدقيقة تقول : إن أوروبا في ا اللعنديلة يبي استثناء من حيث عدم 
النمو الديني فيها. ولذلك لا يصح أن تكون باه لقراءة أصول ومآلات 
الظاهرة الدينية» ولابد من الإصغاء للواقع الغني في العالّم اليوم. وفي المقالة 
الثانية - تودور ساييف مظاهر وظواهر الحياة الدينية في العوالم الجديدة قو 
وانتشاراً أو تضاؤلاً و لاحظ تودور ساييف من خلال الجداول الإحصائية 
أن هناك نموا دينياً كبيراً خارج أوروباء وأن النموٌ يُسجلٌ لصالح الإسلام 
والحركات. ومذاهب البروتستانتية. بيد أن النموٌ ينصبُ على الحركات 
الجديدة المختلفة عن الإسلام التقليدي وعن الكنائس البروتستانتية الكبرى. 
لدى المسلمين هناك الحركات اللإحيائية» ولدى البروتستانت هناك الإنجيليون 
الجدد. 

وساول خوليو د رساقا أنامرة أخري آذه يدون الأضاة المتخلفة للتعياة 
الدينية في سياق العولمة. وقد لاحظ وجود نزوع تعبدي وحفاظ على الطقوسء 
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مع حب للتظاهرات الجماعية ذات الأبعاد الدينية. ثم هناك الأمر الآخر 
والمتصل بميل المتدينين للتدخل في الحياة الحائة» وهلا البسن 'مقضبور ا عل 
الإسلام بل هو موجودٌ في الازحيائيات البروتستانتية والكاثوليكية واليهودية 
والبوذية. وهناك ظواهرٌ ار توضيوعة ة ركزت في الحياة الدينية الجديدة» مثل 
التعددية الدينية فى المجتمعاتء والتواصّل والحوار بين الأديان» والهجرات 

من أفريقيا وآسيا إلى أوروبا والولايات المتحدة والتي تأتي معها بمتغيرات في 
التوازن الديني في تلك المجتمعات. وقد اهتمّ فيليشيانو كارينو ببعْدٍ آخْرَ من 
أبعاد الحياة الدينية الجديدة هو ظاهرة الهجرة واللجوء السياسي والاقتصادي. 
وكيف يؤثْر ذلك في التواصل أو التوثر - وقد ذكر من ضمن ذلك حادثة اللجوء 
من أفغانستان إل استراليا عَبِرَ إندونيسياء 5 ثم درس النتائج المترتبة على ذلك 
(المقال مُترجم في هذا العدد). 

وقد اهتم هاينرش شيفر بدراسة العوامل الدينية في الحروب الجديدة. 
وطبيعى أن يتعرضَ فى هذا السياق لاإغارة القاعدة على الولايات المتحدة؛ ورد 
الأمتركيين بالحون على الارهان وتترد أفعاستان والعزاقة: وهاة فبلرسيانو 
كارينو فدرس مسألة الدين في علائقه المعاصرة بالدولة والسياسات. وانطلق 
في محاولته من إصرار أهل الأديان على أن النايخ ليس مسآلة شخصية أو 
فردية. وعاد تودور ساييف فدرس مسألة الحريات الدينية بادئاً بمواثيق وأعراف 
الأمم المتحدة ومنظماتها ووكالاتها الفرعية. في حين اهتمت جين سميث 
بقراءة تطورات علاقة المرأة والحركة النسوية بالدين. والسيدة سيمث غير 
راضية عن فهم الإسلاميين الجدد والبابوية لقضايا المرأة؛ لكنها تلاحظ 
حركيات واعدة لدى المتدينين. وتابعت السيدة ميرسي أودو يويي قضايا 
المرأة الافريقية بين الدين والعولمة. بيد أن الدين لم يلعب غير دور هامشي في 
مقالها الذي انصب على إدانة العولمة . 

وقدم الباحث خوسيه أوسكار بيوزو قراءة معبرة لأحداث ومقررات مجمع 
الفاتيكان الثاني (1965-1962م)؛ ثم درس تطبيقات أعمال ذاك المؤتمر في عدة 
مجالات عبر أكثر من ثلاثين عاماً. وله على المسيرة الكاثوليكية مآخذ كثيرة؛ 
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لكنه راض عن التماسّك الباقى بعكس الديانات ال وتقدم رضوان 
السيد ببحث بعنوان : «الإصلاح والمصالحة بين الدين والدولة في الوطن 
العربي» ذكر فيه أن الدولة تعاملت مع الدين في العالم العربي بأحد ثلاثة 
أشكال : محاولة إلغاء المؤسسة الدينية التقليدية» أو الوقوف على الحياد 
إزاءهاء أو الإبقاء عليها واستتباعها. وانتهى الباحث إلى أن الاستتباع 
والإضعاف أفضيا إلى زوال مؤسسة التقليد وكانا من بين أسباب ظهور 
الأصولية وانتصارها شعبياً. واهتمت الباحثئة غريس ديفي بالعلمانية في السياق 
الأوروبي» ودراستها جيدة؛ لكن ليس فيها جديد . وأقبل أندريه دروغرز على 
الكتابة عن الصحويين أو النشوريين الإنجيليين المغروفين بالبنتاكوست» أو 
جماعة خميس العنصرة؛ وهم مجموعات عجائبية تنمو بسرعة وقوة في 
الولايات المتحدة بالذات. في حين عاد هايئرش شيفر فتحدث عن مصطلح 
الأصولية» ودرس التشابه والاختلاف بين الأصوليات. ولست أرى أنه كان 
موفقاً في ذلك. لقد كان من المفروض أن يغطي كتاب المؤتمر الساحة 
الدينية؛ لكنه تجاهل اليهود والبوذيين والهندوس؛ ربما لذن البحوث المقدّمة 
ما كانت جيدة. بيد أن الكتاب يبقى رغم ذلك مهماً للتعرف على الجو الديني 
في العالم . 
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(الساشع ) مجلة تصدر عن وزارة الأوقاف والشؤون الدينية فى سلطنة عُمان 

وتهدف إلى تحقيق الغايات التالية : ْ 

1 - ترسيخ الإسلام الذي يقوم على التسامح وحق الاختلاف وتعددية وجهات 
النظر . 

2 - إعادة الاعتبار للاجتهاد بوصفه مسألة حيوية في الفكر الإسلامي من أجل 
تجديد ذاته في مواجهة العصر ومتغيراته . 

3 - العمل على إصلاح مواطن الخلل في الفكر الإسلامى وفتح المجال 

لتصورات إسلامية تصدر عن وحدانية لا تشوبها شائبة » وتسعى لتجسيد 

رؤى مستئيرة » بعيداً عن التعصب . 


3 إعمر النث 

٠‏ تنشر (الأساهع) الدراسات والمقالات الفكرية التي تتسم بالعمق والموضوعية» 
وتضيف جديدا للمعرفة . 

ه يشترط في البحث أن لا يزيد حجمه على عشرة آلاف كلمة . وأن لا يكون 
منشورا من قبل . 

ه البحوث المكتوبة باللغة الإنجليزية خاصة بالتسامح ولم تنشر من قبل . 

6 يخضع ترتيب مواد المجلة عند النشر لاعتبارات فنية محضة ء لا علاقة لها 
بقيمة الدراسة أو بمكانة صاحبها . 

ه الأبحاث التي ترسل إلى المجلة لا تعاد إلى صاحبها ؛ نشرت أم لم تنشرء 
والمجلة ليست ملزمة بإيضاح أسباب النشر . 

ه يعطى صاحب البحث المنشور مكافأة مالية وفق النظام المعمول به في 
المجلة. 

ما تنشره (التسامع) من بحوث يعبر عن وجهة نظر أصحابها » ولا يمثل وجهة 
نظر (اللساهع) أو الجهة التي تصدر عنها » بالضرورة . 

ترسل البحوث إلى عنوان المجلة مطبوعة على قرص أو إلى بريد المجلة 

الإلكتروني . متضمناً التعريف بالمرسل وعنوانه . 


حي ذخ - اب اسلا هس مت وانت 


ال حلالةا 


من كتاب العدد 


رضطون الس يه ه« مايككل نوفااك « محمكد عثمان المخشت 
«أحيسسههة محمد سائم « سعد الحكيم «محجحمد حل ذاه 
«عزلدي نالع للم مه مهن كد مبيتضين «أخليكازياكا 
مجمتسسه رسي محمد تركي علسى الربيعو ‏ معستسرٌ المخسطسيسب 
ناصر محمد عبد اللطيف المهدي ه مصطفى عبد الغنى « عباس عبد الحليم عبّاس 
القلطلب الريسيسوني » سعيد السبائسي محمد السقسسا تسر 
عبد الحميد صبحي ناصف «٠‏ ألكس ندر فلورس « فليشيانوٍ كاريئنو 
« خوليودي سانتاآنا. 
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ساتسسة 


تقس إمسسصدم 


التسامح هو موقف من الآخر سواء كان إنسانا أو فكقرا أو 
رأياً. أنه الموقف الذى ينم عن سعة صدر واستعداد لفهم وتفهم 
الآخرين سواء كانوا أجانب مختلفين فى الأصل أو الجنس أو 
الدين أو اللغةء أو كانوا من أبناء الوطن ولكنهم يختلافون فى 
الرأى والفكر والمصالح . 

واذا كانت يعضن المواقك ككرت يعكسيا: فسهذا يتنظبدق 
على التسامح الذى ربما يلاحظ شبابنا المعنى المقابل له - وهو 
التعصب - اكثر مما يرونه رغم أن الأصل فى ثقافتنا التاريخية 
هو الوسطية التى تنطوى علي قدر من التسامح . 

ولكن هذا القدر يزداد فى فترات ويقل فى أخرى وفقا 
لمتغيرات اجتماعية واقتصادية وسياسية ونفسية تؤثئر على 
أنماط السلوك والقيم الثقافية. وقد جاءوت هذه المتغيرات فى 
العقود الأخيرة بتعصب أكثر وتسامح أقل. 

ومن هنا حاجتنا الى إعادة تأكيد أهمية التييامح ونبذ 
حتى الرياضى. والتسامح ليس فقط قيمة نبيلة مثلما أن التعصب 
ليس مجرد موقف مرذول. فالمسألة تتجاوز نطاق الأخلاق السى 
مختلف جوانئب حياتنا اليومية وتؤثر أيا تأثير على مستقبلنا. 

وهذا هو ما يوضحه د.جمال عبد الجواد - الخبير بمركز 
الدراسات السياسية والاستراتيجية ورئتيس وحدة العلاقات 
الدولية - فى هذا الكتيب مركزا على تقديم نماذج مختلفة ٠‏ 


0 التسامح 


للتسامح والتعصب وما يؤدى إليه الأول من ازدهار والثانى مسن 
انحدار . 

ويتميز هذا الاقتراب من الموضوع بأنه يعبر عن المعنى 
المقصود بوضوح وسلاسة يغنيان عن التأصيل النظرى لمفهوم 
التسامح. فبالإمكان تسطير عشرات الصفحات فى تبيان 
المناقب النظرية للتسامح. ولكن الأهم هو أن يصل هذا المفهوم» 
وكذلك مقابله ممثلا فى التعصبء الى شبابنا من خلال تجارب 
وخبرات ودروس معاصرة . 

كما أن التسامح هو موقف أكثر منه مفهوم نظرى. فالمفهوم 
جديد لم يظهر إلا فى القرن السادس عشر فى مواجهة الحووب 
الدينية الدموية التى شهدتها أوروبا بين الكقائوليك 
والبروتوتستانت وراح ضحيتها آلاف الأبرياء. أما التسامح 
كموقف فهو قديم. والتسامح كلفظ موجود فى معظم اللغات بما 
فى ذلك اللغة العربية اشتقاقا من المصدر (سمح) أى قبل عن 
طيب خاطر أمرآ قد لا يروق له. 

ويجد القارئ فى هذا الكتيب عرضا واضحا مبسطا يتيح له 
استيعاب مناقب التسامح ومأسى التعصب. وإننا إذ نقدم هذا 
العدد من الموسوعة» نأمل فى أن لا يمضى وقت طويل حتني 
حياتنا. 


د. وحيد عبد المجيد 
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مقدمة : فى اختلاف البشر 


اختلاف البشر فيما بينهم حقيقة لا تخفى على أحد. فالكبير 
والصغيرء والعالم والجاهل؛ والرجل والمرأة.. كلهم يعرفون أن 
أيا منا لا يعيش في العالم بمفرده» وأن أي جماعة منا تشارك 
خيرات هذا العالم وضوائقه مع عشرات بل مئات وآلاف 
الجماعات الأخرى. وحتى من منا لم يبرح قريته أو مدينته 
الصغيرة؛ فإنه يقرأ أو يرى على الشاشة الصغيرة كلاما 
وصورا عن بشر آخرين قد يعيشون قريبا منا جيرانا لناء أو قد 
يعيشون في بلد آخر أو قارة أخرى. 

والاختلاف أنواع؛ فهناك بشر يختلفون عنا في لون البشرة 
وملامح الوجه والجسم» وهناك بشر يتحدثون لغة غير التسي 
نتحدث بها. وأغلب البشر لهم عادات وتقاليد تختدف عن 
عاداتناء كما أن هناك بشرا يرضون لنفسهم دينا غير دينناء 
وهناك بشر يتفقون معنا في كل هذا ولكنهم يختلفون عنا في 


. التسامح 


النسب إلى قبيلة تختلف عن قبيلتناء إذا كان الفرد منا ينتمي إلى 

ولأن الإنسان عدو ما يجهل» فإن الإنسان قد تعود في 
الماضي على النظر بشك وريبة إلى أي إنسان آخر؛ وتلنئسمه 
اختصارا بالآخرء مادام مختلفا عنه في كل أو بعض السمات. 
وفي مرات كثيرة تحول الشك والريبة إلى صراعات وحروب 
بين الجماعات الثقافية المختلفة. ربما كان السبب الأصلي البعيد 
لمثل تلك الصراعات والحروب هو تنافس الجماعات والشضعوب 
المختلفة على أسباب الحياة ومصادر الرزق. ففي الأقاليم 
الصحراوية مقلاء كان تنافس قبائل الرعاة على المرعى 
ومصادر الماء سببا في الحروب فيما بينها. كما كان سعي 
الشعوب الرعوية؛ التي عانت من الحرمان الناتج عسن نقسص 
الموارد في الصحراء الشاسعة للحصول على الموارد الأوفر 
المتاحة للشعوب الزراعية» سببا في صراعات وحروب متكورة 
بين الشعوب الرعوية والزراعية. 

غير أن الصراع على الموارد بين الجماعات المختلفة تحصول 
مع مرور الوقت إلى صراع من نوع آخر. فعندما يتقائل 
الأفراد والجماعات يسقط ضحايا وترتكب مظالم كثيرة» وتتكون 
لدى الناس على جانبي الصراع خبرات سلبية ومرارات تجاه 
بعضهم البعض. ولأن كل طرف في أي صراع يرى الحق 
غالبا في جانبه» فإنه بالضرورة يرى الخطأء كل الخطأء على 
الجائب الآخر من الصراع. 

والناس عادة لا يقفون في تف خيصهم للصراعات التي 
يكونون طرفا فيها عند تحديد من المخطىئ ومن المصيب» 


فإجابة هذا السؤال تكون واضحة لدى الجميع؛ أو هكذا يظنون. 
ولكنهم يذهبون إلى أبعد من ذلك؛ إلى محاولة فهم أسباب 
الصراع. ويميل الناس عادة إلى إرجاع الصراعات» خاصة تلك 
التي يكونون طرفا فيهاء إلى صفات لصّيقة بالخصمء أو بالآخر 
فردا كان أو جماعة. فالآخر ينازعنا حقوقنا لأنه إما طمماع أو 
حقود أو محب للسيطرة. أما نحن بالمقابل فإننا نمثل قيم العدالة 
وحب الخير والتعاون التي يجب أن تسود في النهاية. ويتناسب 
هذا مع ما تسببه الصراعات من الام ومعاناة» وما يرتبط بذلك 
من الشحن العاطفي الجارف؛ بحيث تقل قدرة الأفراد 
والجماعات على رؤية الواقع كما هوء فيلقون عليه ظلالا كثيفة 
مما يعتمل في نفوسهم من حب وكراهية وأفراح وأحزان. 

غير أن الآخر قد يشاركنا أحيانا في كل شيء؛ فلونه مثل 
لوننا» ولغته هي لغتناء ودينه هو نفس دينناء» ولكننا مع ذلك قد 
نعتبره آخر لأنه يحمل آراء تختلف عن آراتنا. فمن الناسى من 
يفضل نظاما اقتصاديا يقوم على تدخل الدولة في ملكية 
المؤسسات الاقتصادية وإدارتهاء ومنهم من يفضل نظاما تلعب 
فيه مبادرات الأفراد والقطاع الخاص الدور الرئيسي. ومن 
الناس من يفضل نظاما سياسيا يقوم على إتاحة الحرية للجميع 
بشكل متساو» ومنهم من يرى في ذلك طريقا للفوضى وتفتيت 
وحدة الجماعة»؛ ويرى أنه من الأفضل إعطاء قلة متميزة حق 
التفكير والتقرير نيابة عن الجماعة. ومن الناس من يرى أن 
القوة والصراع هي الطريقة الوحيدة لإدارة علاقاتنا مع الأمسم 
والشعوب الأخرى؛ ومنهم من يرى أن هناك مجالا واسعا 
للتعاون بين الشعوب والدول. 


١١‏ التسام سح 


ولنا أن نتخيل كم هو هائل عدد القضايا التي يمكن للناس أن 
يختلفوا عليها» وعدد المواقف التي يمكن لهم أن يتخذوها إزاء 
هذه القضاياء فنجد أنفسنا أمام عدد لانهائي من المواقف والآراء 
المختلفة. 

وطوال القسم الأكبر من التاريخ البشري كان خلاف الآراء 
سببا لصراعات عنيفة. وبينما نجحت بعض الأمم مؤخرا في 
تنظيم تنوع الآراء واختلافها بطريقة سلمية» من خلال تطوير 
قيمة التسامح تجاه هذا الاختلاف» فإن بعضها الآخر مازال 
بعيدا عن تحقيق ذلك؛ ومازال يتعامل مع الاختلاف في الرأي 
بنفس الطريقة التي كان يتبعها أسلافه قبل عدة قرون. 

نحن إذن إزاء شكلين من أشكال التنوع. الأول بين 
الجماعات على أساس اختلافهم في اللون أو الثفافة أو الدينء» 
والثاني بين الأفراد بسبب اختلاف وتتوع آرائهم. وطوال 
التاريخ كانت الأمم تنجح في التعامل مع أشكال التنوع المختلفة 
الموجودة داخلها بقدر تحلي أبنائها بفضيلة التسامح. وحول 
النوع الأول من هذه الاختلافات وحول التسامح كأسلوب 
وطريقة للتعامل معه يدور هذا الكتاب. : 
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الفصل الأول 
الستستسوع السستسسرى 


في الثاني والعشرين من أغسطس عام ١111‏ بلغ عدد 
سكان كوكب الأرض ستة مليارات نسمة. ويتوزع هؤلاء على 
8 دولة هم أعضاء الأمم المتحدة» كما يتوزعون على عدد 
هائل من الجماع ات القومية واللغوية والدينية والعرقية» 
واختصار! فإن علماء الاجتماع يطلقون على أي جماعة تتحدد 
هويتها على أساس اشتراك أبنائها في صفة موروثة معينة مثفل 
الدين أو العرق أو الثقافة أو اللغة جماعة إثنية؛ وهو المسطلح 
الذي يترجم بالعربية إلى جماعة أولية, والمفصود أنها جماعة 
تقوم علي أول ما يصادفه الإنسان في الحياة؛ سواء لونه 
وسمات وجهه وجسده التي يولد بهاء» أو الدين والثقافة واللغة 
التي يصادفها أول ما يصادف في محيط الأسرة. 

ووفقا لبعضص الدارسين» فإن الستة مليارات نسمة الذين 
يسكنون العالم ينقسمون إلى حوالي ستة آلاف جماعة أولية. 
وبينئما لا يزيد عدد بعض أعضاء هذه الجماعات عن عدد سكان 
قرية صغيرة؛ فإن بعضها الآخر يتكون من ملايين البشر. 
ويرى بعض الباحثين أنه من غير المفيد إدراج كل جماعة 
صغيرة لا يتجاوز عدد أعضائها عن عدد محدود من الأفراد 
فى هذه القائمة» خاصة وأن أغلب هذه الجماعات ليس لها سوى 


وزت هامشي في الحياة الاقتصادية والاجتماعية والسياسية في 


ه١1‏ التسامح 


البلاد التي تعيش فيهاء وأنه من الأفضل بالمقابل أن يتم التركيز 
على الجماعات الكبيرة من حيث العدد والنفوذ والأهمية. وقد 
أحصى هؤولاء العلماء هلاه جماعة أولية كبيرة موعجودة في 
عالم اليوم. 

ومن الممكن أن يتضح لنا كم ههو مذهل مدى التنوع 
الموجود في العالم إذا نظرنا إلى عدد اللغات المعروفة في 
العالم» باعتبار أن اللغة تعد أبرز ما يميز الجماعات المختلفة 
عن بعضها. ففي عالم اليوم يوجد حوالي ستة آلاف لغة» وأكبر 
هذه اللغات من حيث عدد المتحدثين بها هي لغة المندارين» 
وهي اللغة المعروفة باللغة الصينية» ويبلغ عدد المتحدثين بهذه 
اللغة أكثر من مليار نسمة. تأتي بعد ذلك اللغة الإنجليزية كثشاني 
أكبر لغة في العالم» حيث يتحدث بها حوالي ٠٠6٠‏ مليون نسمةء 
وهو عدد أقل بكثير من عدد المتحدثين باللغة الصينية. ومع هذا 
فإنه علينا أن نلاحظ أن أكثر من ربع سكان العالم في مختلف 
البلاد والقارات يمكنهم فهم اللغة الإنجليزية» الأمر الذي يجعل 
هذه اللغة أكثر لغات العالم انتشاراء حتّى لو كان عدد محعدود 
فقط من الناس يتحدثونها باعتبارها لغتهم الأم. ويمكن التعرف 
على أوسع اللغات انتشارا في العالم من الننفر إلى الجدول 
رقم(١).‏ 
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جدول رقم )١(‏ 
اللغات/الثقافات الكبر ى في العالم 


لاا ل ا 


ابنفلية (في المند ويتجكيقي] 
7 

وفي مقابل الجماعات اللغوية الكبرى في العالم» فإن الأغلبية 
من اللغات الموجودة في عالم اليوم تكاد تكون لغات مجهولة» 
بل إن العديد من اللغات التي تتحدث بها جماعات صغيرة العدد 
باتت معرضة للانقراضء» إذ يقدر الخبراء أن الأطفال 
المولودين لآباء يتحدثون واحدة من بين أكثر من نصف عدد 
اللغات الموجودة في العالم؛ لم يعودوا يتحدثون لغة آبائهم. كما 
أن عدد المتحدثين بحوالي ٠٠٠١‏ من اللغات الموجودة في 
العالم أصبحوا لا يزيدون عن ٠٠٠١‏ فرد. وتعد لغات السكان 


/ا١‏ التسامح 


الأصليين في استراليا وأمريكا هي أكثر اللغات تعرضا للتهديد. 
ففي استراليا على سبيل المثال» يتحدث السسكان الأصليون 
حوالي ٠‏ لغةء غير أن عدد المتحدثين بحوالي مائة من هذه 
اللغات لا يزيد عن عشرة أفرادء نعم عشرة أفراد فقط. بل إن 
حوالى الخمسة وعشرين من بين هذه اللفات لا يتحدث بها 
سوى فرد واحد من كبار السن الذين مازالوا على قيد الحياة. 
وبغض النظر عن كل هذه التفصيلات» فإن الحقيقة 
الواضحة هي أن سكان العالم ينقسمون إلى عدد كبير مسن 
الجماعات الأولية» وأن عدد هذه الجماعات يفوق بكثير عدد 
الدول الموجودة في العالم» بحيث أنه يمكن أن نستنتج بتقفة أن 
أغلب دول ومجتمعات العالم هي من نوع المجتمعات التعدديية 
أى تلك التي تعيش فيها جنبا إلى جنب جماعات أولية مختلفة 
متنوعة ومتعددة. 
والعرقية يبلغ عدة أضعاف عدد الدول الموجودة في العالم. 
فالتنوع في خصائص البشر لا يقتصر على ذلك الحادث على 
مستوى الكون» ولكننا نجده في داخل الدول نفشسها. فالعالم لا 
يعرف سوى عدد محدود من الدول التي تتسم بتجائس س كاني 
كامل» أما أغلب دول العالم فإنها تتميز بتنوع سكانها إلى عدد 
من الجماعات الأولية» حتى أن حوالي المليار نسمة» أي حوالي 
سدس سكان العالم» هم عبارة عن أقليات عرقية أو دينية أو 
ثقافية تعيش في مجتمعات ينتمي أغلب أبنائها إلى جماعة أولية 
مختلفة عن الأغلبية من السكان . 
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وقد يبلغ التنوع والتعدد في مجتمع من المجتمعات ذروته» 
حتى لا تكاد تستطيع أن تطاق على أي جماعة تعيش فيه صفسة 
الأغلبية؛ ؤ في الوقت الذي لا يتسم فيه المجتمع بما يكاد يكون 
و يا بوي عدد قليل جدا من المجتمعات. أما 
في أغلب المجتمعات فإن الحالة السائدة فيها هي صورة مجتمع 
تسوده أغلبية واضحة إلى جانب أقلية واحدة أو عدد محدود 
من الأقليات. 

ويبلغ التنوع أقصاه في حالة بعض الدول مثل الهند التي 
وصل عدد سكانها في العام ٠‏ مليار نسمة؛ فهي ثاني أكبر 
بلد في العالم من حيث عدد السكان بعد الصين. فأبناء الهند 
يتحدتون حوالي ١6٠١‏ لغة ولهجة. وبينما لا يزيد عدد 
المتحدثين ببعض هذه اللغات أو اللهجات عن عشرات ألوف 
قليلة» فإن المتحدثين ببعضها الآخر يبلغ عشرات الملايين من 
البشر. لهذا نجد الدستور الهندي يعترف بخمس عشرة لغة 
باعتبار كل منها اللغة الرسمية السائدة في ولاية أو أكثر من 
ولايات الهند التي يبلغ عددها 5؟ ولاية. هذه اللغفات الخمس 
عشرة هي اللغات الأسامية والبنجالية والجوجاراتية والهندية 
والكانادية والكشميرية والمالايلام والماراسي والأوريا والبنجابية 
والسنسكريتية والسندية والتاميل والتيلوجو والأوردو. لا أظضن 
أن أغلبنا سمع بأغلب هذه اللغات» ومع هذا فإن بضع عشرات 
من الملايين يتحدثون بكل منهاء الأمر الذي لا يسمح بتجاهلهاء 
بل إنه حتى لا يمكن تجاهل لغات أقل أهمية وانتشارا منها 
بكثير» حتى أن حزب المؤتمرء أقدم أحزاب الهند والذي حكم 
البلاد لأطول فترة منذ الاستقلال» يصدر مطبوعات بأكثر من 
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دده لغة» حتى يمكنه الوصول بافكاره إلى أوسع عدد ممكن 
من المواطنين الهنود. 

لقد عاش العالم طوال الحقبة التي تلت الحرب العالمية الثانية 
وحتى تفكك الاتحاد السوفيتي السابق في عام ١119؛‏ في ظفل 
نظام أتسم بتنافس دولتين كبيرتين -هما الولايات المتحدة 
والاتحاد السوفيتي- من أجل كسب القوة والنفوذ في العالم. وقد 
سمي النظام الدولي في تلك الحقبة بنظام القطبية الثناتية لأن 
العامل الرئيسي الحاكم لطبيعة العلافات الدولية وتطوراتها 
طوال تلك المرحلة كان هو التنافس بين القطبين الكبيرينء أو 
الدولتين العظميين» اللتين فاقت القوة المتاحة لكل منهما القوة 
المتاحة لأي دولة أخرى بمرات عديدة. 

وهنا علينا أن نلاحظ أمرين: الأمر الأول هو أنه ليس من 
قبيل المصادفة أن كلتا الدولتين العظميين قامتا على مجتمعين 
تعدديين » حيث قام المجتمع في كل منهما على التعايش بين 
عدد كبير من الشعوب والجماعات القومية والعرقية والدينية. 
فقد تكون الاتحاد السوفيتي السابق من ست عشرة جمهورية؛ 
مثلت كل منها قومية قائمة بذاتها. وفى داخل أغلب هذه 
الجمهوريات كان يوجد إلى جانب القومية المهيمنة عدد آخر من 
القوميات والجماعات الأولية الأصغر عددا. ومع أن القومية 
الروسية كانت هي الغالبة في الاتحاد السوفيتي» فإن نسبة أبناء 
القومية الروسية لمجموع سكان الاتحاد السوفيتي لم تزد عن 
0 بينما مثلت شعوب أوكرانيا وأوزبكستان وكازاخستان 
وروسيا البيضاء أكبر الأقليات» تلتها في ذلك شعوب أذربيجان 
وجورجيا وطاجيكستان ومولدوفا وقرجيزستان وأرمينياء 


بالإضافة إلى عدد كبير من الأقليات الصغيرة جدا من الشعوب 
التتارية مل الشيشان والأنجوش واليهود والبولنديين والألمان. 

وبالرغم من الاختلاف الكبير بين الأوضاع في الولايات 
المتحدة ومثيلتها في الاتحاد السوفيتي» إلا أن أحد 1 عناصر 
التشابه بين البلدين هو التعددية العرقية والثقافية فيهما. فالجبسد 
الرئيسي للمجتمع الأمريكي يتكون من الأمريكيين ذوي البقيصرة 
البيضاء من ذوي الأصول الأوروبية» والذنين تبلغ نسبتهم 
حوالي 615/؟ من مجموع السكان. وإلى جائب 30 يلايد 
أقايات كبيرة؛ أهمها الأقلية السوداء التي تبلغ نسبتها 2901١١7,١‏ 
والأمريكيين من مهاجري أمريكا الجنوبية المتحدثين باللغة 
الأسبانية» والذين تبلغ نسبتهم 9694 من السكانء؛ والآسيويين 
بنسبة 9057,5؛ وأخيرا السكان الأصليين من الهنود والإسكيمو 
بنسبة 960,8؛ أما القسم الصغير الباقي فيتوزع بين سكان ترجع 
أصولهم إلى مناطق مختلفة من العالم. 

وفي داخل كل جماعة توجد انقتسامات فرعية إضافية؛» 
خاصة في أوساط الأمريكييبن من ذوي الأصل الأوروبي 
والآسيويين. فبين البيض الأمريكيين» ؛ تتمتسع جماعات أولية 
معينة بدرجة أعلى من التماسك والتعبير عن الذات والحمضور 
في الحياة الثقافية والسياسية, وأهم هذه الففات الأولية هي 
الأمريكبين من أصول أيرلئدية وإيطالية ويونانية. بيئنما ينقسم 
الآسيويون على أساس الموطن الأصليء فنجد الصينيين 
والكوريين واليابانيين. 

أما من الناحية الدينية؛ فإننا نجد البيض الأمريكيين ينقسمون 
إلى أغلبية تتبع المذهب البروتستانتي» وتبلغ نسبتها ١05؟‏ من 


مجموع السكان» يليهم الكاثوليك الذين تبلغ نسبتهم 29055 
واليهود بنسبة 907. أما النسبة الباقية فتتوزع بين 901 من غير 
المؤمدين بأي ديانة» و9600 أخرى تضم أتباع عصدد كبير من 
الديانات الأصغر عدداء منها الإسلام والبوذية والهندوسية. 

' ويوجد في العالم العربي أمثلة كثيرة لمجتمعات تعددية 
ا ا ار 
بين عرب يمثلون من السكان» وأكراد يمثلون 6 من 
السكان بينما تتوزع الخمسة بالمائة الباقية بين جماعات قومية 
صغيرة مثل التركمان والسريان والآشور. أما من حيث الديانة؛ 
فنجد الشيعة يمثلون حوالي 995٠١‏ من السكان»؛ بينما يمثل أهل 
السنة حوالي 7 من مجموع العراقيين» وتتوزع الثلاثة في 
والصابئة. وكما هو واضح من هذه البيانات» فإن أكراد العرق» 
يشاركون قسما من عرب العراق في إتباع المذهب السني» فسي 
الوقت الذي يمثل فيه الشيعة الجماعة الدينية الأكبر ب ين أهل 
العراق المتحدثين بالعربية. 

ويوجد في لبنان مثال آخر للتنوع البشري. فمن بين سكان 
لبنان البالغ عددهم ١,5‏ مليون نسمة» يوجد 96556 من العرب» 
و 964 من الأرمنء أما النسبة الباقية فتتوزع على عدد من 
الفثئات صغيرة العدد. ومن الناحية الدينية ينقسم لبنان إلى 966١‏ 
من المسلمين» الذين تزيد نسبة المسلمين الشيعة فيهم عن 
و 00آ5 من المسيحيين الذين يتوزع ون على ١7‏ 
طائفة» أكبرها هي الطائفة المارونية. 
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وفي الجوار القريب جدا يوجد نموذج؛ وإن كان مصغرا 
للحالة الهندية. ففي السودان الذي لا يزيد عدد سكانه عن 
الخمسة وثلاثين مليون نسمة» يوجد العشرات من الجماعات 
الأولية. وبينما يظن الكثير من الناس أن الانقسامات في ٠‏ 
السودان تقتصر على الانقسام بين الشمال العربي المسلمء 
والجنوب الأفريقي المسيحيء فإنه لا يوجد شيء أبعد عن 
الحقيقة من هذه الصورة التبسيطية. فمن الناحية العرقيةة؛ 
يتنازع السودان السلالات الزنجية من الجنوب والسلالات 
القوقازية من الشمال» ويعتبر خط العرض ١١‏ درجة هو الحد 
أن هذا التقسيم هو مجرد تقسيم تقريبي لتبسيط الصورة. فبعصسض 
القبائل غير الزئجية - مثل قباتل البقارة التي تعيش في غرب 
السودان-- تعيش جنوب هذا الخطء؛ كما أن أكثر مسن مليونين 
من الجنوبيين الزنوج قد هاجروا إلى شمال خط العرض ؟٠١»‏ 
وتركز القسم الأكبر منهم في العاصمة الخرطوم وحولها. 

و داخل كل من هاتين المجموعتين الكبيرتين يوجد مئات من 
الجماعات الفرعية. فالعرب هم الفتة الأكبر بين السودانيين مسن 
السلالات القوقازية» وينقسم هؤلاء بدورهم إلى عدة قبائل» 
أهمها قبائل الجعليين» التي تتركز في شمال الخرطوم؛ وتضم 
قبائل الجوابرة والبديرية والشايقية والبطاين والجوامعة. وهناك 
أيضا قبائل الجهنيين» والتي تضم قبائل الحوازمة والعبدلاب 
والشرية والزريقات والحبانية والحمر والتعايشئة والكبابيش. 
وتنقسم كل قبيلة من هؤلاء بدورها إلى قبائل أصغر وإلى بطون 
وبدنات ربما تتصارع أحيانا فيما بينها. 


؟؟” اللتسام سح 


أما في جنوب السودان فإن الواقفع القبلي أكثر تنوعا 
ورسوخاء وفيه يوجد العدد الأكبر من القبائل السودانية» حيث 
' أن القبيلة هناك تضم عددا أقل من الناس. ويوجد في جنوب 
السودان ثلاث مجموعات قبلية هي القباتل النيلية؛ وأهمها الدنكا 
والنوير والشلك. والقباتل النيلية الحامية؛ وأهمها الباري 
والمندراي والنيانجيار ولولابا. وأخيرا مجموعة القبائل 
السودانية» وأهمها قبيلة الزاندي. 

وبالإضافة إلى قبائل شمال وجنوب ل توجد قبائل 
شرق السودان؛ التي تسمى قبائل البجة؛» وهي قبائل غير زنجية 
ولكنها غير عربية أيضا وإن كانت تدين بالإسلام. وتضم البجة 
قبائل عدة منها البشاريين والأمرار والهدندوة وبني عامر. أما 
في غرب السودان؛ فتوجد قبائل غير زنجية وغير عربية» 
أهمها قبائل الفور والمساليت والزغاوة والمسبعاتء بالإضافة 
إلى النوباويين الذين يعيشون في جبال النوبا في غرب السودان. 

ومن الناحية الدينية» يدين حوالي 97675 من السودانيين 
بالإسلام» بينما يدين 967١‏ منهم بديانات أفريقية محلية»: 
بالإضافة إلى 60 من المسيحيين. وينقسم مسلمو السودان إلى 
عدد من الطواكف. والطائفة في السودان هي شيء شبيه 
بالطريقة الصوفية» ولكنها تد تتمتع بتنظيم أكثر إحكاما» حتى أن 
الأحزاب السياسية الكبيرة في السودان - مثل حزب الأمة 
والحزب الاتحادي - هما في الحقيقة حزبا طافتى الأنصار 
والختمية. وأهم الطوائف السودانية هي طائفة الأنصار -والتي 
تسمى أيضا الطائفة المهدية- والطائفة الختمية» بالإضافة إلى 
طوائف مثل القادرية والسمانية والمجذوبية والإدريسية 
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والإسماعيلية والهندية. وعادة ما تجمع الطائفة في عضويتها 
قبائل عدة. ومن المألوف أن نجد عضوية نفس الطائفة تجمع 
بين قبائل تنتمي لجماعات عرقية تتحدث لغات مختلفة. فطائفة 
الأنصار تضم بالإضافة إلى بعض القبائل العربية» الكثير من 
قبائل غرب السودان غير العربية. كما تضم الطائفة الختمية» 
أيضا بالإضافة إلى بعض القبائل العربية؛ الكفير من قبائل 
شرق السودان ...و هكذا. 

'وعموما فإن متحدثي العربية في السودان لا يزيسدون عن 
من مجموع السكان» بينما يتحدث الباقون لغات محلية 
متنوعة» أي أن أقل قليلا من نصف مسلمي السودان هم من 
غير المتحدثين بالعربية. وإن كان أغلب السودانيين يس تطيعون 
التفاهم بلهجة عربية خاصة»؛ أي أن العربية تظل هي أكثر لغات 
السودان انتشارا. 

فالمواطن السوداني العادي ينتمي لقبيلة معينة:؛ والقبيلة 
بدورها هي عضو في طائفة جنبا إلى جنب مع قبائتل أخرى» 
وبعض هذه القبائل يتحدث العربية بينما لا يتحدشها البعصض 
الآخر. ويزيد تعفيد هذه الصورة إذا اتجهنا نحو الجنوب» حيث 
نجد نسبة المسلمين بين السكان لا تزيد عن 96١1١‏ من السكان» 
إلى جانب نسبة مماثلة من أتباحع طوائف مسيحية مختلفة. أما 
الأغلبية العظمى من سكان الجنوب فتضمم أتباعا لديانات محلية. 
أكثر من هذاء ولأن الجنوب كان طوال القرنين الماضيين 
ساحة مفتوحة للتبشير والدعوة الدينية لكل من الإسلام 
والمسيحية؛ فإنه من غير المستغرب في الجنوب أن ينتمي 


أخان شقيقان إلى ديانتين مختلفتين» وهو أمر مقبول ولا يشير 
أي قدر من الحساسية هناك. 

ربما كان الحديث المفصل عن الانقسامات الأواية في 
السودان مملا بعض الشيء» ولكني أظنه كان ضروريا لتوضيح 
التعفيد الشديد الذي يمكن أن نجده في بعض المجتمعات. 
والخلاصة هي أن التنوع وانقسام المجتمعات بين عدد من 
الجماعات القومية والعرقية الدينية هو ظاهرة أصيلة في تكوين 
أغلب المجتمعات الإنسانية» وأن هذا بالتالي هو الوضع الطبيعي 
للمجتمع الإنساني» ومن ثم فإنه من الخطأ اعتبار الحالة 
الطبيعية للمجتمع هي تلك الحالة التي لا يوجد فيها في المجتمع 
سوى جماعة أولية واحدة. 

وبينما تتراجع في العالم أجمع أهمية الانقسامات العرقية التي 
تميز بين الناس على أساس اللون وملامح الجسد والوجاه» 
تزايدت أهمية التمييز بين الناس على أساس اللغة والدين 
والعادات والتقاليد التي تكونت بسبب الاشتراك في خبرة 
تاريخية معينة. ولنتفق على أن نجمع كل هذه الاختلافات تحت 
عنوان الاختلافات الثقافية التى تبين أحداث العقد الأخير أنها 
مازالت ذات أهمية وخطورة كبيرة. 

ومن الخطأ التعامل مع الثقافة باعتبارها شيئا جامدا معزولا 
غير قابل للتغيرء إذ أن كل الثفافات تتغير بمرور الزمن» 
ونستطيع أن نلاحظ ذلك في التغيرات التي لحقت ببعسض 
مظاهر الثقافة المصرية ذاتهاء فالثقافة المصسرية في مطلع 
القرن الحادي والعشرين تختلف عما كانت عليه في بداية القفسرن 
السابق» فمصريو اليوم لم يعودوا يلبسون الطرابيشء» وأصبح مل 
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كان يسمى بالملابس الأفرنجية هو المل بس اليومي لأغلب 
المصريين. ولم تعد المرأة المصرية تضع النقاب على وجهها 
إلا نادراء وأصبح تعليم المرأة وحصولها على وظيفة خارج 
المنزل أمرا شائعا. وبينما كانت الفتاة المتعلمة في مصر حتى 
الستينيات من القرن العشرين تحرص على ارتداء الملابسس 
الغربية» بما فيها الميني جيب وملابس البحر الأوروبية أثناء 
قضاء عطلة الصيف على الشاطئ؛ فإن المرأة المصرية في 
سنوات الثمانينيات كانت أكثر محافظة واحتشاما. أما في مطلع 
القرن الحادي والعشرينء فإننا نجد الاتجاهين المحافظ 
والمتحرر من التقاليد يتعايشان جنبا إلى جنب؛ ليساهما معا فسي 
إكساب الثقافة المصرية طعما خاصا لا تستطيع أن تجده في أي 
عن خول المتطقة المحيفلة يتاء 

وباختصار» فإنه لا توجد ثقافة ساكنة لا تتطورء كما لا 
توجد ثقافة منعزلة عن الثقافات الأخرى. فالثقافات المختلفة هي 
في حالة تفاعل دائم» وقد أدت الثورة في وسائل المواصلات 
والاتصالات إلى زيادة هذا التفاعل. ويمكن ملاحظة ذلك 
بسهولة في المجتمع المصري. فقد عاد المصريون الذين ذهبوا 
للعمل في المملكة السعودية وبلاد الخليج بعادات وتقاليد أغئرت 
بعمق على الثفافة المصرية» في نفس الوقت الذي ترك فيه 
المصريون الذين أتيحت لهم الفرصة لقضاء بعض الوقت في 
أوروبا وأمريكا بصمات واضحة على الثقافة المصرية» وبحيث 
أصبحت الثقافة المصرية السائدة محصلة لتفاعل القيم الثقافية 
المصرية الأصيلة مع التأثيرات القادمة من الشرق والغرب» 
وإن بدرجات متفاوتة. 


/؟ التسامسح 


الأستداح 0 ل هو 00 الثقافة 0 ماز الت تستخدم في 0 
من المجتمعات للتمييز بين الجماعات البشرية» هي في الحقفيقفة 
كيان متغيرء وبالتالي فإنه لا يوجد مبرر كاف لاعتبارها أساسا 
للتمييز بين البشر. بل إن الاعتقاد الخاطئ بوجود سمات ثقافية 
جامدة يمكن تمييز البشر على أساسهاء يؤدي في الحقيقة إلى 
فقدان القدرة على ملاحظة التغيرات النسي تحدث للثقافات 
اليختلفةفيظل تشبووا لها خاطةا وكاضيزا. 

أما الاستنتاج الثاني» فهو أن كل ثقافة هي في الحقيقة 
محصلة للتفاعل مع ثقافات أخرى؛ بحيث يصعب إقامة خط وط 
فاصلة تعزل بين كل تفافة وأخرى. لا يعني هذا القول غياب 
أي معنى للخصوصية الثقافية» وإنما يعني أن الخصوصية 
الثفافية لكل جماعة هي قيمة نسبية؛ وأن أشكال التشابه بين 
الثفافات هي في الحقيقة أكثر مما يبدو على السظح.؛ ومما يفن 
كثير من الناس. أما ما يمنع الناس من ملاحظة هذا التشابه فهو 
نظام التنشئة الاجتماعية والثقافية والسياسية التي تجعل الناس 
أكثر استعدادا لملاحظة الفروق بين الثقافات والتركيز عليهاء 
أكثر من استعدادهم لملاحظة أشكال التشابه والقيم المشتركة 
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الفصل الثانى 


عندما يكون التنوع نعمة 


لنا الآن أن نتخيل كم سيكون العالم وحشيا وقاسيا إذا انغلفت 
كل دولة أو كل جماعة قومية أو دينية أو كل قبيلة على نفسها 
وقررت أن تتعامل مع الآخرين باعتبارهم أعداء يجب 
محاربتهم لمجرد كونهم مختلفين؟ الأرجح أن العالم سبيصبح في 
مثل هذه الحالة غابة كبيرة يحارب فيها الجميع ضسد الجميسع» 
فتتحارب الدول مع الدول» كما تتحارب في داخل كل دولة كل 
جماعة مع كل جماعة أخرىء بكل ما للحرب من آثار مدمرة 
على حياة البشر والمجتمعات وعلى تهديد إمكانات الازدهار 
والرخاء الاجتماعي والفردي. 

ولحسن الحظ أن البشرية قد اكتشفت منذ فترة ليست قصير 
فائدة التعاون بين الجماعات المختلفة؛ وبالتالي فإنها عرفت فائدة 
التنوع والتعدد. ويمكن أن نجد أثرا لهذا الاتجاه في مجال 
العلاقات بين الدول» كما يمكن أن نجده فى مجال العلاقات بين 
الجماعات المختلفة في داخل الدولة. - 


1 003 


١-أوروبا‏ من التعصب الي التسامح : 

لعل الاتحاد الأوروبى هو أأشهر مثال لإمكانية تحويل 
العلاقات بين الدول من الصراع والعداء إلى التعاون المبني 
على احترام التعدد وقبول الآخر. فلعدة قرون اتسمت العلاقفات 
بين الدول الأوروبية بالتنافس الحاد الذي وصل عدة مرات إلى 


اخينا التسامح 


مستوى الحرب. ودون حاجة للرجوع إلى تاريخ أوروبا القديم 
الذي شهد العشرات من الحروب التي راح ضحيتها الملايين 
من البشرء فإن تاريخ أوروبا في القرن العشرين شهد حربين 
أوروبيتين كبيرتين» سميتا بشكل غير دقيق بالحربين العالميتين 
الأولى والثانية. فقد بدأت الحرب في المرتين داخل أوروباء 
وكانت أطرافها الرئيسية أطرافا أوروبية» واستمرتا هكذا لوقت 
طويلء ولم تتورط القوى غير الأوروبية - خاصة الولايات 
المتحدة- فيهما إلا في مرحلة متأخرة. صحيح أن ساحة القتتال 
شملت بلادا ومناطق خارج القارة الأوروبية إلا أن ذلك لا 
ينفي عن الحرب صفتها الأوروبية بحكم طبيعة أطرافها 
وأهدافهم؛ التي كانت تتركز في الصراع على النفوذ داخل 
أوروبا ذاتها. 

لقد بلغت الحرب العالمية الأولى مستوى غير مسسبوق من 
القسوة والعنف» حتى أنها أسفرت عن مقتل 8,5 مليون جندي؛ 
وجرح ١5,5‏ مليون جندي آخر. أما بين المدنيينء فقد بلغ 
مجموع عدد القتلى و.الجرحى أكثر من ١‏ مليونا. وقد مات 
بعض من هؤلاء عن طريق الإصابة بالغازات السامة التي تم 
استخدامها فى هذه الحرب لأول مرة. 1 

أما الحرب العالمية الثانية فقد تفوقت على سابقتها من حيث 
عدد الضحايا. فقد سقط من بين الجنود في ههذه الحرب ١٠١‏ 
مليونا من القتلى و71,5 مليون من الجرحى. أما بين المدنيين؛ 
فقد بلغ عدد القتلى 16 مليوناء بينما تجاوز عدد الجرحى 
أربعين مليونا. وقد مات بعض من هؤلاء بسبب تعرضهم 
للقصف بالأسلحة النووية التي تم استخدامها في هذه الحرب 
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لأول مرةء ففي السادس من أغسطس عام ١1545‏ قامت 
الولايات المتحدة بإسقاط أول قنبلة نووية في التاريخ على مدينة 
هيروشيما اليابانية» فقتلت على الفور 17 ألفا من سكان المديئنة 
البالغ عدد سكانها "٠٠١‏ ألفاء أي أن 964٠١‏ من سكان 
هيروشيما فقدوا حياتهم بقنبلة واحدة؛ بينما تعرض للتشويه أكثر 
من ٠٠١‏ ألف آخرين من سكان المدينة» التي تحولت تماما إلسى 
حطام؛ بسبب قوة الانفجار ودرجة الحرارة المرعبة الني أدت 
إلى انصهار كل الأجسام المعدنية بالمدينة؛» بمافي ذلك 
الكباري. 

ولنا أن نتصور حجم الضحايا والدمار إذا استمرت البشرية 
على تعصبها وضيق أفقهاء وفشلت في تعلم أي شيء مسن 
خبراتهاء وقررت خوض حرب عالمية ثالثة في فلل اللستزايد 
المخيف في الطاقة التدميرية للأسلحة المختلفة وتحنين دقة 
تصويبها وتطوير أنواع وأجيال جديدة من أسلحة الدمار 
الشامل. ولتجنب هذا المصير الكارثي المؤلم» لم يكن أمام أبئنام 
وقادة القارة الأوروبية سوى التعامل بطريقة مختلفة تماما مسع 
مشكلة العلاقات بين الدول الأوروبية؛ فكان إحلال التعاون 
محل الصراع هو الحل؛ وكان تأسيس الاتحاد الأوروبي هو 
نتيجة هذه المسيرة. 

بدأت مسيرة الاتحاد الأوروبي في عام 21565١‏ في شكل 
المنظمة الأوروبية للفحم والصلبء التي ضمت فى عضويتها 
ست دول هي فرنئسا وألمانيا وإيطاليا وهولندا وبلجيكا 
ولوكسمبرجء وهي نفس الدول التي سبق لها أن خاضت ضد 
بعضها حربين عالميتين. وكانت مشاركة فرنسا وألمانيافي 


بناء هذا التجمع واحدة من أهم ما أبدعته أوروبا من أساليب حل 
الصراعء بعد أن سئمت الحروب وما تخلفه من دمار. فقد كان 
التنافس بين هذين البلدين» وسعي كل منهما للفوز بمكانة الدولة 
الأكبر في أوروبا سببا في أهم الحروب التي خاضتها دول 
القارة. فبدلا من أن يظل النمو الاقتصادي؛ خاصة في 
صناعات الفحم والصلب وثيقة الصلة بالاسستخدامات 
العسكرية» في أي من البلدان الأوروبية سببا في شعور الدول 
الأوروبية الأخرى بالتهديد لما قد يترتب عليه من إخلال بميزان 
القوى العسكري بين دول أوروباء فإن النمو في أي من البلدان 
الأوروبية أصبح يمثل مصلحة مشتركة يستفيد منها الجميع؛ 
بحيث أصبح تحسن الأحوال الاقتصادية في إحدى البلدان 
الأوروبية يمثل قوة دفع لتحسن الأحوال الاقتصادية في البلاد 
الأوروبية الأخرى. 

ومنذ ذلك اليو م لم تتوقف مسيرة تقدم التكقامل الأوروبي» 
ففي عام ١15/8‏ تحولت منظمة الصلب والفحم إلى الجماعة 
الاقتصادية الأو روبية» التي استهدفت تحقيق التكامل الاقتصادي 
بين أعضاء الجماعة؛ كما تنوعت الأجهزة والمؤسس ات التي 
تدير الكيان الناشئ» » فتم إنشاء الجمعية الأوروبية كنواة للبرلمان 
الأوروبي» والمفوضية الأوروبية والمجلس الوزاري. ومنذ عام 
١551 1/‏ تم دمج جميع هذه المؤسسات في كيان واحد هو 
الجماعة الاقتصادية الأوروبية. ومنذ عام ١977‏ اتفقت الدول 
الأعضاء على عقد اجتماع دوري لوزرام خارجية النبول 
ا ل آلية ١‏ 
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صياغة مستقبل القارة الأوروبية. ومنذ عام ١191/4‏ تم الأخذ 
بأسلوب الانتخاب المباشر من جانب مواطني الدول أعضاء 
الاتحاد لاختيار أعضاء البرلمان الأوروبى »؛ الأمر الذي أكد 
الطبيعة الديمقراطية للاتحاد الأوروبي. 

ومنذ عام ١19177‏ بدأت مسيرة توسيع الاتحاد الأوروبي» 
فانضم إليه في ذلك العام كل من بريطانيا وأيرلندا والدانمرك» 
واستمرت عضوية الاتحاد في الاتساع حتى وصلت الان إلى 
خمسة عشر عضواء بعد أن انضم إلى عضويته كل من أسبانيا 
والبرتغال واليونان والنمسا والسويد وفنلندا» وهو العدد المرشئح 
للتزايد بعد قرار الاتحاد الأوروبي بقبول عدد كبير من دول 
الكتلة الشيوعية السابقة بالإضافة إلى تركيا وقبرص ومالطا 
كأعضاء مرشحين لعضوية الاتحاد الأوروبي. 

وبكل المعايير فإن الاتحاد الأوروبي يعد الكيان الاقتصادي 
الأكبر في عالم اليوم» ففي عام ١1917‏ بلغت نسسبة مساهمة 
الاتحاد الأوروبي في الصادرات العالمية /8,١6‏ 2967 بالمقارنة 
بنسبة 96١1,47‏ للولايات المتحدة؛ و9017,51 لليابان؛ و١,908‏ 
للصين. أما بالنسبة للواردات فقد بلغ نصيب الاتحاد الأوروبي 
منها ما نسبته 90578,7: بالمقارنة بندسبة 911,87 للولايات 
المتحدةء و9605 لليابان» و©,9/67 للصين. 


» -التنوع كمصدر نراء للحياة : 

وتقوم الفكرة وراء اختيار التعاون كطريق لتحسين ظلروف 
البشرية على الاعتقاد بأن كل فرد وكل جماعة بشرية لديها ما 
تسأهم به في مسيرة التقدم الإنساني العريضة وأن الإثراء 


م 2 ل 


الناتج عن تبادل الثقافات والمعارف والأفكار والتقاليد يمكن أن 
يؤدي إلى تعظيم الفائدة العائدة على الجميع؛ كما أن مسن شأنه 
أن يجعل الحياة الإنسانية أكثر خصبا وإمتاعا وتشويقا. وليس 
من الصعب علينا أن نتخيل كم ستكون الحياة فقيرة ومملة 
ومحدودة لو أن البشر جميعا كانوا متشابهين: لهم نفس اللون 
والملامح» كما لهم نفس الثقافة» فيتحدثون نفس اللغة» ولهم نفس 
العادات والتقاليد. 

وحتى بدون أن ندري ودون أن نفكر كثيرا في مزايا التنوع 
البشري؛ فإن كل منا يشعر بقيمة وفائدة التنوع» ويسعى لزيادة 
تمتعه بالحياة عن طريق التعرف على هذا التنوع» وربما تعلم 
كل منا أيضا بعضا من ثقافات أقوام أخرى» والاستفادة منها في 
حياته اليومية. ويمثل هذا الإيمان الإنساني القوي بمزايا التنوع 
أحد الأسباب الر ئيسية المحركة للسياحة العالمية. فالسياح الذين 
يتكبدون عناء السفر بين البلاد القريبة والبعيدة» ويتحملون في 
سبيل ذلك الجهد والمال» فإنهم عادة ما يكونوا مدفوعين بالرغبة 
للتعرف على حياة وتاريخ وثقافة شعوب أخرى. فمجرد رؤية 
أشكال مختلفة للحياة والمجتمع يمثل مصدرا للمتعة:» وبال تأكيد 
فإنه يمثل مصدرا ثمينا للخبرة الإنسانية. وأظن أن كلا منا 
يدرك هذه القيمة. فخبرات البعض منا الذين كان لهم حظ السفر 
لخارج البلاد هي بالتأكيد أوسع من خبرات أقرانهم الذين لم تتح 
لهم هذه الفرصة. ومن منا لم يلحظ الشغف الذي يبديه الناس 
للاستماع إلى حكايات العائدين من السفرء والتقدير الو اأضصسح 
الذي يبديه الناس للخبرات التي أصبحت لدى أمثال هؤلاء نتيجة 
للسفر والانتقال والتعرف على حياة شعوب أخرى. فالتعرف 
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على ثقافات الآخرين هو مصدر للمتعة» كما أنه مصدر للمعرفة 
والخبرةء بل واكتساب المكانة» بسبب التمييز الذي يجريه النلس 
بين الذين يعرفون والذين لا يعرفون. 

ولا تقتصر منافع التعامل مع التنوع عن طريق التعاون على 
العلاقات بين الدول» وإنما تمتد لتشمل أيضا العلاقات بين 
الجماعات الثقافية المختلفة سواء داخل الدولة الواحدة؛ أو عبر 
حدود الدول امار وفي الحقيقة فإنه لا يوجد ثقافة أو جماعة 
تستطيع أن 3 تستغنى عن مثل هذا التعاون» بدعوى أنها مكتفية 
بذاتهاء وليس لديها حاجة للاستفادة من تجارب وخبرات 
الآخرين. على العكس فإنه يمكن القول أن الشعوب والثقافات 
يمكنها أن تكتسب مكانة متميزة في العالم بقدر ما يمكنها 
التفاعل الخلاق والاقتباس من الثقافات الأخرى في العالم. 
فالظروف التي تعيشها أي جماعة أو أمة معينة تجعلها مؤهلة 
أخرى» فيكون في اتصال الأمم وتعارفها منفعة للجميع» يسهم 
كل منها فيها حسب ما تتيحه له ظروفه. على العكس من ذلك؛ 
فإن الثقافة التي تختار الانغلاق على نفسها إنما تفوت على 
نقفسها فرصة التطور والنماء» فيكون حالها في هذا مشابها 
لحال القبيلة أو العائلة التي تفرض على أبنائها وبناتها الزواج 
من بعضهم البعضء» بحيث يكون مصير هؤلاء الذين يتجرأون 
على الزواج من خارج الجماعة الطرد والعزل. ويقول لنا 
علماء الوراثة والأطباء أن مثتل هذه الجماعات والقبائل تعائى 
من تدهور مستمر في صفاتها الورائيهة. لأن زواج الأقارب 
يؤدي إلى زيادة فرصة ظهور الصفات السلبية؛» بحيث أنه بينما 


ون المتسسسا مح 


تسير البشرية سيرا مستمرا نحو التقدم والرقي» فإن مكل هذه 
الجماعات والقبائل تتقدم باستمرار في اتجاه عكسيء؛ ومثل هذا 
يكون حال الجماعات التي تنغلق على نفسها رافضة التعامل مع 
الاخرين. 

وربما كانت هذه هي الحكمة من الأية الكريمة 'يا إيها النلس 
إنا خلقناكم من ذكر وأنثى وجعلناكم شعوبا وقبنائل لتعارفوا"' 
(الحجرات .)١١‏ بل أن التنوع والتعدد الذي أراده الله سْنَّة 
وطبيعة للحياة البشرية لم يقتصر على الثقافات وطرائق الحياق, 
وإنما امتد ليشمل الدين والإيمان بالله. يقول تعالى “ولو شاء 
ربك لأمن من في الأرض جميعاء أفأنت تكره الناس حتى 
يكونوا مؤمنين" (يونس 11). أكثر من هذا فإن الله اعتبر التنوع 
بين البشر من آيات قدرته؛ فيقول عز وجل 'ومن آياته خلق 
السموات والأرض واختلاف ألسنتكم وألوانك." (المروم ؟57). 
وكأن من يتغافل عن هذا التنوع الرائع يتغافل عن آية من آيات 
الله؛ أو كأن من يحب لهذا التنوع أن يختفي إنما يريد أن يقضي 
على واحدة من آيات الله. 

فالله اختار للناس التنوع لأن في هذا خيرا لهم» وربما كانت 
الحكمة وراء هذا هي تأكيد أهمية التلاقح بين الثفافات والتعاون 
بين الناس» وكأن من يقاومون هذا التنوع والتعدد الإنساني 
محاولين فرض ثقافة واحدة على كل البشرية؛ إنما لم يدركوا 
حكمة الله في خلقه؛ أما هؤلاء الذين يتمنون أن يجدوا أوطانهم 
وقد تخلصت من الأقليات الثفافية والعرقية التي تعيش فيهاء 
فإنهم؛ ودون قصد » يعملون على حرمانها من عوامل الإغناء 
والإثراء التي تزيد فرصتها في التقدم» في الوقت الذي يتقدم فيه 
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العالم يبسرعة غير مسبوقة بفضل التعاون والإثراء المتبادل 
الخلاق بين الجماعات والشعوب المختلفة. 

ولا يوجد دليل على فائدة التلاقفح التقفافي وقدرته على 
الإسهام في تقدم الشعوب والإنسانية جمعاء خيرا من الخبرة 
العربية الإسلامية. فقد قام العرب بحمل لواء الإسلام ونشره 
بين شعوب العالم القديم في الأقاليم المحيطة بموطبن الإسلام 
الأول في شبه الجزيرة العربية. وقد أتاح الدين الحنيف للعرب 
قوة إيمان وحماسة لم يعهدوها من قبل» حتى أنهم تغلبوا على 
إمبراطوريات وحضارات عريقة كانت تفوقهم في مستوى التقدم 
والرقي. وكان للعرب بإيمانهم بدينهم والانتصارات التي حققوه! 
أن ينحوا نحو احتفار الحضارات التي تمكنوا من الانتصار 
عن التعلم من حضارات الشعوب الأخرى. غير أن أيا من هذا 
لم يحدثء؛ وانفتح العرب على ثقافات الشعوب الأخرىء ولم 
يستكبروا أن يتعلموا منها ويأخذوا عنها كل ما تستطيع أن تقدمه 


والتاريخ العربي الإسلامي غني بوقائع وخبرات التفاعل 
الثقافى بين العرب والشعوب الأخرى. وقد بدأ هذ الاتجاه 
مبكرا منذ أخذ الخليفة عمر بن الخطاب عن الروم أسلوب 
تنظيم الدولة» عندما نقل عنهم نظام الدواوين الذي لم يكن 
معروفا لدى العرب. أما العصر الذهبسي للحضارة العربية 
الإسلامية؛ كما تجسد في زمن الدولة العباسية» فقد كان هو 
نفسه العصر الذهبي للتفاعل الثقافي بين العرب وغيرهم مسن 
الشعوب»؛ وقبل أن ينقضي وقت طويل علسى تأسيس بغداد 


5 


كعاصمة للخلافة العباسية أصبح متاحا لقارئ العربية لأول 
مرة أهم كتب أرسطو وشروح أفلاطون والكتب الطبية 
لجالينوس » بالإضافة إلى مجموعة هائلة من الكتب العلمية 
والفلسفية المترجمة عن الفارسية والهندية» وسريعا ما هض 
طلاب العلم من العرب ما وصل هم عن طريق الترجمة؛ 
فأصبحو | قادرين على الانتقال إلى مرحلة التأليف والإبداع. 
وهناك الكثير من الأمثلة على هذا. ففي سنة ١١4‏ هجرية؛ 
الموافقة ١‏ ميلادية» قدم إلى بغداد رحالة هندي ومعه كتاب 
- أو رسالة بلغة أهل ذلك الزمان- في الفلك. وعلم الخليفة 
المنصور بأمر تلك الرسالة» فأمر بترجمتها إلى العربية» وكلف 
محمد بن على إبراهيم الفزاري» وكان له اهتمام بعلم الفلك» 
بتلك المهمة. فعندما انتهى الفزاري من مهمته كانت قد تكشفت 
له حقائق كثيرة عن علم الفلك لم يكن على دراية بها من قبل» 
فهضمها وأضاف إليها. وانفتحت شهيته لمزيد من الرغبة في 
التعرف على إسهامات الشعوب الأخرى في علم الفلك» فجممع 
كل ما وصل إليه من علم الفلك عن الهنود والإغريق في كتاب 
- أو كما يسمونه مصنف- واحد؛ حتى أصبح الفرازي أهم 
فلكيي عصيره. 

وكانت بلاد فارس مشهورة بتقدمها في علوم الطب» وكانت 
مستشفى - بيمارستان- جنديسابور أشهر معاهد الطب في 
فارس؛ وكان على رأسها طبيب شهير هو جورجيس بن 
بختيشوعء الذي كان من أتباع طائفة دينية صغيرة هي الطائفة 
النسطورية. في هذا الوقت اعتلت صحة الخليفة المنتصور 


جورجيس النسطوري أرسل في استدعائه؛ فداواه» فاتخذه طبييبا 
خاصا له وعاشت عائلته في بغداد» وقدمت ستة أجيال من 
أشهر أطبائهاء وظلت عائلة بختيشوع تسهم في تطوير علوم 
خبرة شعب فارس في الطب والدواء. 
وقد لعبت الترجمة عن اللغات الفارسية واليونانية والهندية 
دورا كبيرا في تحقيق هذه النهضة. فأنشأ الخليفة المأمون في 
بغداد مؤسسة كبرى أسماها بيت الحكمة؛ كان عليها تنظيم 
وتشجيع الترجمة عن الكتب الأجنبية» خاصة اليونانية»؛ وحفظ ها 
وإتاحتها للقراء لتسهيل نقل المعرفة والتشجيع علي التعلم 
والانفتاح الثقافي والفكري على حضارات الشعوب الأخرى» في 
تطبيق خلاق للحديث الشريف "اطلبوا العلم ولو في الصين". 
وكان نتيجة ذلك أن نشطت حركة النقل والترجمة؛ وتركز 
الافتمام على كتب ج الينوس في الطبء وإقليدس في 
الرياضيات» وبطليموس وأفلاطون وأرسطو في الفلسفة. وكان 
. المترجمون يأتون إلى بغداد ومعهم المخطوطات التي يتولون 
ترجمتهاء كما فعل قسطا بن لوقا وابن البطريق وسلام 
الأبرش. واستعان الخليفة بالإضافة إلى ذلك بالعديد من 
المترجمين من غير العرب؛ لما وجده فيهم مسن خبرات 
ومعارف لم تكن متاحة بعد للعرب؛ فبرزت أسماء مثل يوحنا 
بن ماسويه؛ وهو سرياني» وحنين بن إسحاق؛ الذي كان من 
النساطرة المقيمين في إمارة الحيرة العربية» وكان طبيبا بارعا 
حتى أن المأمون اتخذه طبيبا خاصاء كما سلمه أمانة إدارة بيت 
الحكمة» وطلب إليه أن يقوم بالترجمة بنفسه» فكان من بين ما 


نقله للعربية مؤلفات لجالينوس وأبقراط وديس قوريدس وكتاب 
السياسة لأفلاطون والطبيعة لأرسطو. 

لقد كانت الحواضر العربية الإسلامية» خاصة بغداد» مقصدا 
لأهل العلم من كافة التقافات والديانات» كما وجد المؤلفون 
و المترجمون من غير العرب ومن غير المسلمين في الدولة 
العربية الإسلامية البيئة الصالحة لازدهار أعمالهم؛ فأفادوا 
العرب والمسلمين كما أفادوا البشرية» وبرزت أسماء كثيرة في 
كافة مجالات العلم والمعرفة» ومن بينها ثابت بن قرة الذي لمع 
في مجال الترجمة إلى العربية. وكان ثابت من بين أبناء طائفة 
الصابئة الذين عاشوا في منطقة حرانء والذين اشئتهر عنهم 
الاهتمام بعلوم الرياضة والفلك. وقد وجد بن قرة رعاية خاصة 
من الخليفة المعتضد. أما بعد ثابت فإن ابنه سنان» ومن بعده 
أحفاده إبراهيم وثابت وأبو الفرج قد تابعوا القيام بالترجمة إلى 
العومية: 

أما القرن العاشر الميلادي فقد شهد قيام جماعة المترجمين 
من أبناء الطائفة اليعقوبية بدور كبير» فكان منهم يحيى بن عدي 
وأبو علي بن زعة. أما من اليهود فقد برز اسم موسى بن 
ميمون الذي عاش في قرطبة زمن الحكم العربي الإسلامي. كما 
برز اسم كوهين العطارء الذي عرف باسمي داود العطارء 
والذي عاش في القرن الساييع الهجر ي-الثالثن عشر الميلادي. 
ومن أهم مؤلفاته كتاب 'منهاج الدكان في الطب". وكذلك داود 
الأنطاكي» صاحب "تذكرة أولي الألباب" المعروفة بتذكرة داود» 
التي تعتبر أهم مراجع الصيدلة والدواء في العصر الذي عاش 
فيه» أي القرن العاشر الهجر ي-السادس عشر الميلادي. أما 


موسوعة الشباب السياسية ب 


أشهر مترجمي ومؤلفي القرن الثاني عشر الميلاديء فهو 
ياقوت الحمويء المولود لأبوين يونانيين في أسيا الصغرىء أي 
فيما يعرف الآن بتركيا. وكان الحموي أحد من كتبوا 
الموسوعات في التاريخ العربي الإسلامي» ومن أهم أعماله 
السلالات البشرية. 
حولنا لوجدنا فوائد التنوع والتفاعل الحضاري والثقافي حاضرة 
في أركان المعمورة. فإذا نظرنا إلى اللغة الإنجليزية التي هي 
أوسع اللغات انتشاراء لوجدناها تحتوي على مفردات مقتبسة من 
حوالي ١4٠‏ لغة أخرىء الأمر الذي أتاح للإنجليزية قدرا واسعا 
من المرونة والثراء الذي يتيح لها القدرة على التعبير السلس 
عن الحقائق والأفكار بطريقة لم يكن من الممكن أن تتوافر لها 
لولا انفتاحها على الثقافات واللغات الأخرى الموجودة في 
العالم. 

أما في داخل الدولة الواحدة؛ فإنه يمكن للتنوع. إذا أحسن 
توظيفه والتعامل معه» أن يكون سببا في قوة المجتمع والدولة 
وإغنائهما. ولنأخذ المجتمع الأمريكي كمثالء فالولايات المتحدة 
هي مجتمع تكون نتيجة الهجرة من كافة بقاع العالم إلى الأرض 
الجديدة. وقد نجح هؤلاء؛ وإن لم يكن هذا أمرا سهلاء في 
تحقيق درجة مناسبة من التعايش بين الجماعات الثقافية 
والعرقية المختلفة» بالشكل الذي أتاح لكل منها المشاركة في 
بناء الولايات المتحدة التي أصبحت القوة العظمى الوحيدة في 
عالم اليوم. وهو الإنجاز الذي يفخر به الأمريكيون ذوي 


الأصول الإنجليزية الذين لعبوا الدور الأساسي في صياغة 
الإطار القانوني والدستوري الذي ينظم المجتمع. كما يفخر به 
الأمريكيون ذوو الأصول الألمانية الذين قدموا إسهاما كبيرا 
لتقدم العلوم في الولايات المتحدة. أما في الرياضة والفنون فإن 
إسهام الأمريكيين السود هو إنجاز رائع بكل المقاييس. 

كان أمام الأمريكيين الأوائل؛ الذين جاءوا من بريطانياء 
الدولة التي سيطرت على الجزء الأكبر من أمريكا الشمالية» 
عدة اختيارات. فقد كان لهم أن يقصروا قبول المهاجرين إلى 
العالم الجديد على المهاجرين من الجزر البريطانية؛ بحيث 
تتحول القارة الجديدة إلى مجرد ملحق لبريطانياء كما كان لهم 
أن يقصروا الهجرة لها على اتباع المذهب البروتستانتي» الذي 
يدين به أغلب البريطانيين» حتى لو اختلفوا في الانتماء اللغوي 
والثقافي. كما كان يمكن لهم أن يقصروا الهجرة إلى أمريكا 
على شعوب شمال أوروبا التي يوجد تشابه كبير بينها من حيث 
الدين والثقافة والعادات؛ حتى وإن اختلفت لغاتهم. أو كان لهم 
أن يقصروا الهجرة للأرض الجديدة على الشعوب البيضاء 
وحدها. أو بدلا عن كل ذلك فإنه كان لهم أن يتيحوا الهجرة 
لأي من كان؛ بشرط أن يكون إعطاؤه الحقوق الكاملة للمواطن 
مرهونا بإتقانه اللغة الإنجليزية أو تبنيه المذهب البروتستانتي. 

غير أن أيا من هذا لم يحدثء واختار الجيل المؤسس 
للولايات المتحدة الأمريكية أن يفتح أبواب أمريكا للمهاجرين 
من بقاع العالم المختلفة» فكانت الدرجة العالية من التنوع؛ التسي 
أصبحت علامة مميزة للمجتمع الأمريكيء: مصدرا للقوة 
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والإغناءء الأمر الذي يمكن ملاحظته في تحول هذا البلد صغير 
السن إلى أكبن قوة في عل اليوم. 
لديه قدرة غالية بعلن ايعان ع 0 0 
وكان الأسلوب المناسب لتحقيق هذا النجاح هو تجنب إكراه أي 
جماعة عرقية أو ثقافية على التخلي عن هويتها أو لغتها أو 
دينهاء وترك أبناء الجماعات المختلفة يقررون لأنفسهم المستوى 
المناسب من الاندماج في المجتمع الأمريكي. وكان ذلك يتم 
عادة وفقا لمدى شعورهم بالحاجة إلى ذلك. فبقدر ما كان تعلسم 
اللغة الإنجليزية ضروريا للحصول على وظيفة:؛ أو للتغاطب 
مع الأمريكيين من المتحدثين بالإنجليزية:؛ أو للاستماع 
والاستمتاع بوسائل الإعلام والترفيه» بقدر ما كان الممهاجرون 
الجدد يتعلمون الإنجليزية ويكتسبون بعض العادات التي مس بقهم 
إليهم المهاجرون الأسبق عهداء وبقدر ما كان الاندماج في 
المجتمع الأمريكي يتحقق دون إكراه؛ فإنه سمح للجماعات 
الثقافية المختلفة بالحفاظ ٠على‏ الجزء من هويتها الذي لا يموق 
اندماجها في المجتمع الأوسع» والذي يتيح لها في الوقت نفسه 
الاحتفاظ بتميزها. 

وقد تحقق الاندماج التدريجي للجماعات العرقية والثقافية 
المختلفة عبر عدد من الأساليب. ومن أهم تلك الأساليب 
المساواة الكاملة التي يضمنها الدستور والقائون. فالدستور 
والقانون في الولايات المتحدة لا يميز بين المواطنين علسى 
أساس الدين أو العرق أو اللغفة أو اللون أو الأصلء أو أي 
أساس آخر. ومع هذا فإنه يجب أن نتذكر أنه بالرغم من أن 


3 التسامح 


الدستور الأمريكي الذي تم وضعه منذ أكثر من قرنين من 
الزمان ينص على المساواة بين الموإطتحين» إلا أن المماأرسة 
الواقعية في الولايات المتحدة تض تضمنت قدرا مخيفا من التمييز 
والعنصرية ضد الأمريكيين من أصول غير أوروبية. وقد 
استلزم الأمر سنوات طوال من الكفاح الشاق» حتنى أصبحت 
الولايات المتحدة أقرب كثيرا من تحقيق نموذج المجتمع 
المتسامح الذي يضمن المساواة الكاملة بين أبنانه. وليس أدل 
على دلك من أن الولايات المتحدة كانت مضطرة لخوض 
حرب أهلية استمرت عدة أعوام لإلغاء العبودية التي عانى منها 
الأمريكيين من أصول أفريقية. 
وقد تقدم المجنمع الأمريكي من تحقيق نموذج المجتمع 
المتعدد الاعراق القائم على المساواة بقدر اقترابه من نموذج 
التعددية الثقافية. فبقدر ما أصبح المجتمع الأمريكي أقدر على 
الاعتراف بالتعدد العرقي والثقافي وقبوله على أساس من 
المساواة: بقدر ما كان هذا المجتمع قادرا على تحقيق قدر أعلى 
من التعايش البناء والخلاق بين الجماعات العرقية والثقافية 
المختلفة. فالاعتراف بوجود الجماعات المختلقفة:؛ والاستعداد 
لقبول كل ما يترتب على الاعتراف من حقوق في المساواة 
والاحترام» يمثل ركيزة أساسية للتعامل مسع التنوع العرقي 
والثقافي بطريقة تضمن تحوله إلى رصيد واليس إلى نقطة 
ضعف ومصدر للتوتر. 
وبعد الزواج المختلط من الأساليب التي ساعدت المجتمع 
الأمريكي على تطوير درجة تماسكه الاجتماعي وقدرته 
التكاملية. ومع أن اتباع هذا الأسلوب قد يكون متعذرا في بعصض 
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المجتمعات» إلا أن التعرف على الخبرة الأمريكية في هذا 
المجال يظل ذا فائدة كبيرة. ففي عام 2.1570 لم يكن سوى 965 
من اليهود الأمريكيين متزوجين من غير أتباع الديانة اليهودية. 
وقد وصلت هذه النسبة إلى ©9067 في عام ©118.ء أما بنهاية 
التسعينيات فإن نسبة اليهود المتزوجين من غير اليهود قد 
وصلت إلى 9,667 من يهود الولايات المتحدة البالغ عددهم ستة 
ملايين. ومن المعروف أن اليهود هم من أكثر الأقليات اندماجا 
في المجتمع الأمريكيء وهم بالتأكيد أقل الأقليات شكوى من 
تعرضهم للاضطهاد و التمييز» على العكس فإن البعض يتهمهم 
بالسيطرة على المجتمع الأمريكي»؛ أو على الأقل فإنهم يتمتعون 
بمستوى من النفوذ يزيد بشكل ملحوظ عن نسبة وجودهم في 
المجتمع. وبغض النظر عن مدى دقة هذا القول أو ذاك؛ فإنه 
ليس من الصعب ملاحظة التوازي بين تحسن وضعية اليهود 
في المجتمع الأمريكي من ناحية» وازدياد اندماجهم فيه على 
كافة المستويات من ناحية ثانية. 

وقد حدث تطور مشابه مع الأمريكيين السود. فبينما لم تزد 
نسبة السود الأمريكيين المتنزوجين من زوجة أو زوج غير 
أسود عن 907,5 في عام 2117١‏ فإن هذه النسبة قسد وصلت 
إلى 9617,١‏ بحلول عام .١5317‏ أما بين الأمريكيين من أصل 
أسيوي»؛ فإن نسبة الذكور المتزوجين من شريك ينتمي لجماععة 
عرقية/ثفافية أخرى قد بلغت 9617: أما بين الإناث الاسيويات 
فإن نسبة الزواج المختلط بينهن قد بلغعث ©؟905. 

لقد أدى انتشار الزواج المختلط إلى تغيير كبير في التركيب 
السكانى للولابات المتحدة» حتى أن الصورة التقليدية للولايبات 


اع التسامصعه 


المتحدة كمجتمع يتكون من أعراق محددة متعددة لم تعد دقيقة. 
باعتبارهم بيض أو سود أو من أصول أسبانية أو آسيوية. إنها 
فئة مختلطي أو متعددي الأعراق» وهي فئة يتضاعف عددها 
مرة كل حوالي عشر سنوات» حتى أن كثيرين في المجتمع 
الأمريكي أصبحوا يطالبون باعتبار فئة مختلطي أو متعددي 
الأعراق فتة قائمة بذاتها إلى جانب الجماعات العرقية الأكثر 
وضوحا وتحديدا. 

لكن العيش في ظل عالم أو مجتمع يتسم ب التعدد والتنوع 
يحتاج إلى وجود قدر وافر من التسامح بين الفئات الاجتماعية 
المختلفة» أي من القدرة على قبول الآخر برغم اختلافه» 
يتعلق الأمر بفرد أو جماعة يختلفون عنا في اللون أو الثفافة أو 
لتحقيق الغرض المطلوب. فالواحد منا قد يتسامح مع من أخطمأ 
في حقه؛ باعتبار ذلك نوعا من السمو الأخلاقي والتعالي عن 
الانشغال بصغائر الأمورء بالضبط كما نتسامح مع الحماقات 
التي يرتكبها الأبناء في مرحلتي الطفولة والمراهقة» باعتباردها 
نتيجة لنقص الخبرة والنضج. فالتسامح من هذا النوع ينطوي 
على معنى استصغار الآخرء وهو أساس غير كاف لقيام 
علاقات تقوم على التكافق والمساواة بين الشعوب والجماعات. 

فالآخر العرقي أو التقافي ليس شخصا ناقص الأهلية أو 
مع الأطفال والمراهقين. ولا يخفى أن مثل هذا النوع من 
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التسامح يقوم على ادعاء ضمني بالتفوق على الآخرء فهو 
بالتالي نوع من التسامح لا يخلو من عنصرية كامنة يمكن لها 
أن تنفجر وتطفو إلى السطح في أي لحظة إذا توافرت 
الظروف المناسبة. 

أما التسامح وقبول الآخر الذي يمكنه أن يكون أساسا متينا 
للتعايش في سلام والتعاون بين الشعوب والجماعاتء فإنه 
التسامح القائم على أساس من الاحترام؛ احترام خصوصية 
الآخر وثفافته وحضارته» وهو يقوم على الإيمان بان التنوع 
إنما هو أمر طبيعي» وبأن القضاء على التنوع أو إزالته هو 
مطلب مناقض لطبيعة الكون والبشرء وأن كل شعب أو جماعة 
بشرية قد طورت ثقافتها في ظل ظروف معينئة ساهمت في 
تشكيل هذه الحضارة وتلك الثقافة؛ وأنها بالتالي تستحق الاحترام 
باعتبارهاء بالضبط مثل حضارتنا وثقافتتاء تعكس الأسلوب 
الذي اختارته جماعة بشرية معينة للتكيف مع قفروف البيئة 
المحيطة بهاء وأنها نتيجة منطقية لظروف موضوعية كانت 
غالبا خارج سيطرة البشر. 

إذن فالمهم في التسامح وقبول الآخر علسىي أساس من 
الاحترام هو الإيمان العميق بمبدأ المساواة بين كل الشعوب 
والجماعات والثقافات» بحيث لا يصبح من حق أي شعب أو 
أبناء أي ثقافة ادعاء الأفضلية والتفوق على أي شعب أو ثقافة 
أخرى. ولعل شعوب دول العالم الثالث النامية تكون أكثر من 
غيرها من شعوب الدول المتقدمة إيمانا بهذا المبدأء باعتبار أن 
شعوب الدول النامية هى أكثر استفادة من تطبيق مبدأ المساواة 
بين الشعوب والثقافات والالتزام به. فقد اعتادت شبعوب الدول 


المتقدمة» منذ أن استطاعت تحقيق التقدم الصناعي والتكنولوجي 
والاجتماعي والسياسي والعسكري» ادعاء الأفضلية والسبق 
على شعوب المناطق النامية» وأخذت من تقدمها في المجالات 
المختلفة دليلا على هذه الأفضلية. وكان قيام الدول الأوروبية 
باستعمار القارة الأمريكية» التي تم اكتشافها من جانب الرحالة 
الأوروبيين عام 4917 ١؛‏ ثم استعمار قارتي آسيا وأفريقيا في 
القرون التالية لذلك» كان الاستعمار وما ارتكب خلاله من فه 
ومذابح واستعباد هو نتيجة مباشرة لتطبيق مبدأ أفضلية تفافات 
وشعوب على ثقافات وشعوب أخرى:» أي أفضلية الثقافات 
الأوروبية على ما عداها من الثقافات. في هذا السياق ظفهرت 
نظرية "عبء الرجل الأبيض"؛ وهي النظرية التي تبرر 
الاستعمار ومظالمه باعتباره الطريقفة الوحيدة لتمكين 
الأوروبيين البيض من نقل تفوقهم الثقافي والحضاري إلى 
شعوب أخرى لا تستطيع: بنفسها الخروج من حالة الهمجية 
والتوحش التي تعيش فيها. 

ومع أن الاستعمار قد انتهى منذ زمن طويلء إلا أن نظرية 
التفوق الحضاري والثقافي للغرب لم تنته معه؛ فقد نجحت 
الرحيل؛ ولكن كفاحها هذا لم يكن كافيا لإنهاء نظرية التفوق 
الحضاري الغربي. فاستمرت هذه النظرية في الحياة لبعض 
الوقت بعد ذلك. وقد عانينا نحن في مصر من سيادة هذه 
النكازية العنصرية» عندما أتى الاستعمار الأوروبي إلى بلادنا 

في القرن الماضي. 
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ولأن الفجوة بين الشعوب المتقدمة والنامية مازالت قائمة 
بالنسبة الأغلب بلاد العالم اكيددر فاإن بعض القفوى في 
المجتمعات الغربية مازالت 5 تستند إلى هذه الفجوة لتبرير ادعائها 
بالتفوق الحضاري والثقافي الغربي. غير أن عقيدة التفوق 
الغربي العنصرية» لحسن الحظء لم تعد تتمتع سوى بتأييد 
محدود في أوساط شعوب الدول المتقدمة» وأن المتقفين 
والمتعلمين في هذه البلاد أصبحوا يؤمنون بالمساواة والتكافق 
بين الشعوب والثقافات. ومن المنطقي أنه من صالحنا العمل 
على تدعيم هذا الاتجاه؛ واعتباره حليفاً لنا في معركتنا لإنهام 
التخلف. 

أما عن الأسلوب الأمثل لتحقيق ذلك فهو أن يشيع بيننا 
اعتقاد أصيل بالتكافؤ والمساواة بين الشعوب والثقافات المختلفة» 
وأن ينعكس هذا الاعتفاد في سلوكنا تجاه أصحاب الثقافات 
المختلفة» سواء تلك التي تشاركنا الحياة على أرض الوطن» أو 
تجاه أصحاب الثقافات المختلفة الذين يعيشون في أوطان أخرى. 
أما إذا لم نستطع القيام بذلك» وإذا ساد بيننا اعتقاد بتفوقنا 
الحضاري والثقافي على الآخرء فإننا نكون قد وفرنا ذريعة 
للاتجاهات العنصرية في البلاد المتقدمة للتشدد في موقفها 
المعادي لناء ولكسب مزيد من الأنصار لها. فإذا حدث هذاء 
خاصة في ظل الفجوة العلمية والتكنولوجية والاقتصادية التي 
تفصلنا عن الدول المتقدمة؛ فإننا سنكون أكبر الخاسرين من 
العداء بينئا وبين بين الغرب والدول المتقدمة. 

ويبرر البعض التعصب والقهر الذى يمارس ضد الأقليات 
الثفافية والعرقية والدينية بأن التسامح مع التنوع والاختلاف 


اه التسامح 


يمكن أن يقود إلى تفكك المجتمع والدولة وضعفهما ؛وأن قمع 
التنوع وعدم السماح بالتعبير عنه هو الأسلوب الوحيد لضمان 
تماسك المجتمع والدولة . 

وفي مقابل قهر الجماعات التي تخالفنا في الثقافة كطريقة 
لتحقيق الوحدة: فإن الوحدة يمكن تحقيقها من خلال الحفاظ على 
التنوح واحترامه» وهو الأسلوب الذي يمكن تلخيصه في الوحدة 
من خلال التنوع. وقد زادت أهمية هذه الطريقفة في تحقيق 
الوحدة في عصر ما يسمى بالعولمة» والتي يقصد بها زيادة 
التفاعلات بين الشعوب والجماعات المختلفة من خلال التقدم 
التكنولوجي في وسائل المواصلات والاتصالات» ومن خلال 
اندماج اقتصادات البلدان المختلفة في سوق عالمية واحدة تختفي 
فيها الحواجز الجمركية وغيرها من الحواجز بسرعة من خلال 
اتفاقات التجارة الحرة مثل اتفاقية الجات. 

تؤدي العولمة إلى زيادة وتكثيف التفاعلات بين الجماعات 
والشعوب المختلفة» وبالتالي إلى زيادة التأثيرات المتبادلة بين 
وتقود هذه التطورات إلى شعور الجماعات الثقافية المختلفة 
بشكل متزايد بتعرض هويتها الثفافية للتهديد» بتأثير من 
الظواهر والتيارات الثقافية القادمة من العالم الأوسع» وخاصة 
من البلاد المتقدمة التي تساهم بالنصيب الأكبر في إنتاج المسواد 
الإعلامية والترفيهية التي تبثها وسائل الاتصال العالمية. وكرد 
فعل على هذا التهديد يشهد العالم في الحقبة التي نمر بها الآن 
اتجاها بين الجماعات الثقافية المختلفة للتأكيد على ذاتها وهويتها 
الثقافية» وهو التأكيد الذي يأخذ شكل المزيد من التدين أو 
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التمسك بالتقاليد الأصلية» وهي ظواهر محمودة. ولكن في بلاد 
عدة وصلت موجات التدين والتمسك بالهوية إلى مستوى 
التعصب وكراهية الأخر الثقائي: نوا كان أجنبيا يعيش في بلد 
آخرء أو جماعة ثقافية 5 تعيش داخل الوطن» ووصلت كراهية 
الآخر في بعحضص الحالات" إلى حد القتل وحروب الإبادة؛» وهو مد 
شهدنا أمثلة له في البوسنة وكوسوفا ورواندا. 

أما التحدي الذي يواجه البشرية الآن فيتمثل في كيفية تمكين 
الجماعات الثقافية المختلفة من التمسك بهويتها وخصوصيتها 
دون أن يؤدي ذلك بها إلى الانزلاق للتعصب وكراهية الآخر. 
ويبدو أن الطريقة الوحيدة المعروفة لنا حتى الآن لتحقيق ذلك 
هي التمسك بمبدأ التسامح وما يتضمنه من قبول الآخر المختشف 
عنا باعتباره من سنن الحياة. ومن الضرورى وضعع القوانين 
والتشريعات التي تضمن تحقيق ذلك؛ بما يسمح بتوفير درجة 
عالية من المساواة والأمان لكل الجماعات الثقافية في عالم 
اليوم » بحيث تكون قادرة على التمسك بخصوصيت ها الثقافية 
دون خوف من أن يؤدي تمسك الجماعات الأخرى بثقافتها 
أيضا إلى إشعال الفتن وتهديد الأمن. فالتسامح كما بينت الخبرة 
التاريخية هو طريق البشر نحو تعايش سلمي وتفاعل خلاق 
ومفيد 
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وين التسساميح 


الفصل الثالث 


عندما يكون التنوع نقسمة 


البوسنة والسودان وكوسوفا والعراق والكونجو ورواندا 
وبوروندي والشيشان ولبنان. عندما يسمع أي منا واحد من هذه 
الأسماء فإن الصورة الأولى التي تأتي إلى ذهنه هي صورة 
مجتمع مدمّر يعيش أهله في حالة حرب مستمرة بين بعضهم 
البعض. في هذه المجتمعات تحول التنوع إلى نقمة وسبب لحالة 
مستمرة من حرب الجميع ضد الجميع؛ أو حرب الجميع ض د 
الوطن الذي يموت أبناؤه وتهدر موارده وتسقط هيبته فيصبح 
أمثولة بين الأمم. 

ولأن مثل هذه الصراعات تستند إلى تاريخ طويل من انعدام 
الثفة والكراهية» فإنك ستجد كل طرف فيها وقد اقتطلع من 
التاريخ وقائع وأسباب تبرر له ارتكاب أفقف ع الجرائم ضد 
الطرف الآخر. وستجد كل طرف من الأطراف المتورطة في 
هذه الصراعات وقد عاد بذاكرته إلى نقطة معينة في الزمن» 
فيعتبرها بداية التاريخ والصراع.ء لأنها النقطة التي وقع عليه 
عندها ما يراه ظلما لا يمكن السكوت عنه. 

ومن طبيعتنا كبشر أن نحب ونكره؛ نصادق ونعادي. ولكننا 
عندما نفعل ذلك في حياتنا اليومية كأفراد» فإننا عادة ما تككقون 
لدينا أسبابنا لذلك. فأنا قد أحب فلانا لأنه قدم لي معروفا جليلا 
أو لأنه خفيف الظل. كما أنني قد أكره علانا لأنه يثير 
المشكلات في وجهي. وبين الحب والكراهية توجد درجات عدة 


/اة التسامصح 


من المزج بينهما. فقد أحب هذا الشخص ولكن فقط كزميل 
مريح في العمل أو الدراسة» ولكني لا أحب أن أتخذه صديقا 
نقضي معا وقت الفراغ أيضا. وقد أحب هذا الشخص إلى حد 
معين» ولكنه يشعرني بالغيظ أو الملل إذا قضينا معا وقتا أطول 
مما ينبغي. وقد أحب أن أقضي وقت التسلية والمرح مع فلان 
بسبب روح المرح التي يتحلى بهاء ولكني لا أستطيع أن أتخذه 
سراء...وهكذا. 

غير أن الأمر يختلف عن ذلك فى العلاقة بيسن الجماعات 
العرقية والثقافية. فإذا كنت في أمريكا مثلا» فإنه ليس من 
المستغرب أن تسمع زميلا أسود في العمل أو الجامعة يقول لك 
أنه يمقت البيض. وهو هنا لا يقصد أن يقول أنه بعد أن قابل 
كل الأفراد البيض في العالم؛ تبين له أنهم أش خاص ماكرين 
أشرارء ولكنه يقصد أنه هكذا يكره كل الجنس الأبيضء بما فيه 
خفيفي وثقيلي الظل» والمخلصين الأوفياء والآخرين الخبثاء. 

وفي العادة فإنه لا يوجد تبرير لمشاعر الكراهية في مثل 
هذه الحالة؛ وعادة ما تظل المشاعر من هذا النوع قائمة ومتقدة» 
وغير قابلة للاهتزاز والشك» إلا بعد أن تتعرض لمشاعر 
وخبرات أقوى منهاء والتي عادة ما تكون مشاعر وخبرات ‏ 
مغموسة في الدم والخراب. عند هذا يستفيق أصحاب الضمائر 
ليتبينوا مدى الضلال الذي أوقعوا أنفسهم فيه. والمشكلة هي أن 
مشاعر الكراهية والتعصب من هذا النوع تكون في أحيان كثيرة 
أقوى كثيرا من خبرات الدم والدمار؛ فتستمر لتغغذي دورات 
جديدة من العنف والقتل. ٠‏ وفي هذه الحإلة فإننا نكون إزاء أنساس 
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فقدوا القدرة على التسامح» وبالتالى لت قبول الاختلاف 
والقدرة على التعايش مع الآخر المختلف عنهمء الذي باتوا 
يتصورونه ويصورونه بشكل مقيت كأنه الشيطان ذاته. 


: صراعات لا جدوى منها‎ - ١ 

والعالم مليئ باشكال الاختلاف بين البشر أفرادا وجماعات» 
غير أن الاختلاف الذي نركز عليه في هذا الفصل هو 
الاختلاف في الصفات الموروثةء أي تلك التي يولد المرء بهاء 
أو التى يتعلمها في مراحل حياته المبكرة؛: فلا تكون له الققفدرة 
على تغييرها إلا بشكل هامشي لا يكاد يذكقر. فالفرد منا لا 
يستطيع أن يغير اللون الذي ولد عليه» ولا يستطيع تغيير ملامح 
وجهه وجسده. ومع أن البعض يمكنه أن يجري عملية جراحية 
لتصغير أنفه أو فكه» فإن هذه التغييرات تفلل هامشية من 
ناحية؛ كما أن البشر عادة لا يلجئون إليها إلا بشكل اس تثنائي 
وبأعداد قليلة من ناحية أخرى . 

وبالرغم من أننا نحرص على تعلم اللغات الأجنبية» بل إن 
مستوى معرفة بعضنا بلغة أجنبية قد يكون عاليا جداء حتى 
يحسبه السامع من أهلهاء فإن الأغلبية من البشر لا يستطيعون 
ذلك. فأغلب دارسي اللغات الأجنبية لا يعرفون منها سوى ما 
يكفيهم في أعمالهم وتعاملاتهم إذا كان تحصيل الرزق يحتاج 
ذلك. وفي كل الأحوال تظل للغة الفرد الأصلية مكانتها العالية» 
فالفرد منا يفكر باللغة التي نطق بها أول الكلمات عندما كان 
طفلاء وهي اللغة التي يكون بها أقدر على التعبير عن مشاعره 
ودخائل نفسهء لهذا فإن اللغة الأصلية لأي جماعة تستحق بحق 


تاريخ البشرية وحاضرها غنيان بمحاولات مكافأة الناس 
ومعاقبتهم على انتماءات ورثوها ولم يختاروها. 

والصراعات بين الجماعات العرقية والثقافية هي في 
جوهرها محاولة من جانب إحدى الجماعات لمعاقبة جماعة 
أخرى على انتماءاتها الموروثة. ففي بعض البلاد التي توجد بها 
جماعات تتحدث لغات مختلفة» مثل تركيا التي يوجد فيها ١١‏ 
مليونا من الأكراد المتحدثين باللغة الكردية» أو الجزائر التي 
يوجد فيها حوالي أربعة ملايين من ال بربر المتحدثين باللغة 
الأمازيغية» فإن محاولات إجبار هذه الأقليات على التحدث بلغة 
الأغلبية -اللغة التركية في حالة تركيا والعربية في حالة 
الجزائر- لا تؤدي إلا إلى إثارة الفرقة والصراع. فمن منا 
يحب لإبنه أن يكبر وقد عجز عن فهم لغة أبيه وأمه والتحدث 
بها. ومن منا يحب أن يجد الأغنيات التي طرب لها ممنورعة 
من البث الإذاعي والتليفزيوني لأنها منطوقة بغير لغة الأغلبية 
السائدة؟ 

ولأن إجبار الناس على التحدث بلغة الأغلبية هو أمر غير 
ممكن»؛ خاصة إذا كانوا لا يعرفونهاء فإن محاولات تغيير اللنغفة 
الأصلية للسكان تأخذ شكل محاصرة هذه اللغة الأصلية:» 
وتضييق نطاق استخدامها بحيث لا تصبح مستخدمة سوى في 
البيت أو بين جماعات القرابة والأصدقاء. فعندما يكون التعامل 
مع الجهات الرسمية مقصورا على لغة الأغلبية» فإن المواامضن 
من أبناء الأقلية اللغوية يجد صعوبة كبيرة في فهم القوانين 
والتعليمات» كما يجد صعوبة في قضاء مصالحه ومعاملاته مع 
الجهات الحكومية؛ بل إنه لا يستطيع أن يحصل لنفشسه على 


5١‏ التسام اح 


الاسم الذي أطلقه عليها العلماء والدارسين» أي اللغة الأم» فهل 
هناك أكثر من الأم عطفا وحنانا على أبنائها؟ 

الأمر نفسه ينطبق على العقيدة الديئنية. فالناس عادة لا 
يختارون دينهم» ولكنهم يرثونه من آبائهم» ويتعلمونه مع كلماتهم 
الأولى» وفي كل لحظة يشاهدون فيها آباءهم يمارسون شعائره 
في المنزل» وفي كل مرة يصطحبونهم فيها إلى دور العبادة. 
فقلة قليلة جدا من الناس هم الذين يعتبرون أنفسهم يهودا أو 
مسيحيين أو مسلمين أو هندوس أو بوذيين لأنهم؛ بعد أن درسوا 
كل هذه الديانات ومعها ديانات أخرى كثيرة في الهند والصين 
واليابان وأفريقياء اهتدوا إلى أن دينهم هو الصواب. وفي أغلب 
المجتمعات يكون تغيير المرء للدين الذي وجد عليه أباءه أمرا 
في غاية الصعوبة» على الأقل لما يسببه ذلك له من قطيعة 
وعزلة عن أهله وعشيرته؛ الأمر الذي لا يستطيع أغلب الأفواد 

ولا يختلف الأمر كثيرا بالنسبة للانتماء القبلي. فالقبيلة 
بالنسبة لأبنائها هي الأهل» ومن منا يستطيع أن يغير أهله» فيجد 
لنفسه أعماما غير أخوة أبيه» وخالات غير أخوات أمه. ربما 
يستطيع في كل الأحوال أن يهجر قبيلته لينضم إلى قبيلة أخرى. 

فإذا كانت كل هذه الانتماءات هي من نوع الانتمساءات 
الموروثة؛ والتي ليس للإنسان مسئولية عن اختيارهاء فهل 
يجوز مكافأة الفرد أو عقابه على شئ لا يمكن اعتياره مسئولا 
عنه؟ بالطبع لاء أو هكذا يقول المنطق السليم. ومع هذا فإن 


موسوعة الشباب السياسبة | ٠‏ 5" 


وظيفة في هذه الجهات» أو في أي جهة تتعامل معهاء بسبب 
عجزه عن التعامل باللغة السائدة » فتسود ا 
الأقلية» ويتدهور وضعهم المعيشي» ويصبح التمييز اللغوي سببا 
في تمييز اقتصادي؛ فيسود الققر بين أبناء الأقلية» وتزيد معه 

أما في المدرسة ووسائل الإعلام ودواويسن الحكومة فإنه 
عندما يصبح استخدام اللغة الأم ممنوعاء فإن الأجيال الجديدة 
تنسى تدريجيا لغة أهلهاء الأمر الذي يثير غضب وحنق ككل أب 
وأم يجدا أبناءهما وقد عجزوا عن التفاهم معهماء وينشأ لديهما 
إحساس بأنهم وأبناءهم ضحايا للتمييز والاضط هاد؛ ويهبون 
الاستقرار» ويدفع المجتمع والوطن كله بأغلبيته وأقاييه ثمسن 
سياسة التمييز والام: 

وما ينطبق على اختلاف اللغة ينطبق على اختلاف الدين 
إلى حد كبير. فبالرغم من أننا قد اعتبرنا اللغفة والدين من 
الخصائص التي يرثها الإنسان» إلا أننا لا يجب أن نغفل أنها 
ليست صفة طبيعية حبيولوجية أو تشريحية- مثل لون البشضرة 
أو ملامح الوجه؛ تمثل جزءا لا يتجزأ من جسد الإنسان» ولكنها 
صفة ثقافية 3 الح ار لكك رار يما لي 
لقال رق مدر لق ل ل الا ول 00ت 
والطقوس الاجتماعية» تحيط بالفرد منذ نعومة أظافره؛ فلا 
يتصور نفسه خارجهاء فتصبح جزءا لا يتجزأ من موروثئه 
الاجتماعي. 
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هذا الفارق بين الموروث الطبيعي من ناحية» والمسوروث 
الثقافني والاجتماعي من ناحية أخرى؛ يجعل البعض يظطلنون أن 
لغة الإئسان ودينه هما من الأمور التي يمكنه تغييرهما بإرادته؛ 
فكما تعلم لغة آبائه وهو صغير يمكنه أن يتعلم لغة الأغلبية وهو 
كبير؛ وكما تبنى دين ابائه وهو صغير يمكنه أن يتبنى دين 
الأغلبية وهو كبير. وطبقا لهذا الرأي» فإنه مادام الفرد يتعلم 
وأنه لا غضاضة بالتالي في التمييز بين الناس على أساس 
الدين واللغة نظراً لأن الفرد يمكنه أن يتخلص من هذا التمييز 
إذا اتخذ قراره بالتحول إلى لغة الأغلبية أو دينها. 

إلا أن ما لا يدركه هؤلاء المتحمسون هو أن الأشياء الني 
يتعلمها الإنسان في مراحل التنشئة الأولى تصبح لصيقة بالفرد 
مناء بل إنها تصبح جزءا من كيان الفرد نفسه» حتى أنه يكاد لا 
يمكنه تغييرها على الإطلاق» خاصة وأن تغييرها يمكن أن 
يترتب عليه تمزيق علاقاته بأهله وجيرانه وأصدقائه الذين 
تربى معهم على التحدث بلغة معينة» والإيمان بدين معين. . وفي 
الحفيقة فإن القرد العنتمي إلى اقلية نينية تتعرض للتببيز يكسون 
الأغلبية الذين يطالبونه بالتحول إلى دينهم من ناحية» وضغوط 
أهله وعشيرته الذين يهددونه بالقطيعة والعزلة الاجتماعية إذا 
هو ترك دينهم؛ فهل يصح في مثل هذه الحالة أن نقول أن 
الفرد حرا في تغيير ديانته؟ وربما كان هذا هو أحد الأسباب 
وراء نزول الآية الكريمة 'أدع إلى سبيل ربك بالحكمة 
والموعظة الحسنة وجادلهم بالتي هي أحسن" (النحل )2 


وحن التسامسهم 
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لأن الله تعالى الذي خلق الأفراد والجماعات يعلم مدى ما يعانيه 
الفرد عندما يجد نفسه محاصرا بين هذه الضغوط المتعارضةة» 
والتي حرص الله على تخفيفهاء برحمته التي وسعت كل شيء. 


" -نتماذج للتعصب القومى والدينى : 

لقد عرف تاريخ البشرية صراعات كثيرة ترتبت على كل 
أشكال التنوع البشري الحقيقية والمصطنعمة. فالماساة التي 
يعيشها الشعب الكردي» خاصة في العراق وتركياء هي أحد 
مظاهر التمييز بسبب الاختلاف في اللغة والقومية. ففي عام 
والسليمانية ذات الأغلبية الكردية»؛ واللتين كانتا تسعيان منذ فترة 
للحصول على الاستقلال. وبعد فترة من المقاومة الكردية 
خفض أكراد العراق مطالبهم إلى الحصول على نوع من الحكسم 
الذاتي في إطار العراق الموحد » غير أن الشكوك والعداء 
القومي منعت إقامة علاقات صحية بين الشعبين العربي 
والكردي في العراق» الأمر الذي انعكس في الحرب الأهلية 
المستمرة هناك طوال أغلب الفترة الممتدة منذ تكون العراق. 

وقد شهدت هذه الفترة العديد من الاتفاقيات التي لميجر 
تنفيذهاء والعديد من الفظائع والآلام» غير أن أقسى هذه 
المراحل هي المرحلة بين انتهاء الحرب العراقية - الإيرانية 
وحرب تحرير الكويت. ففي هذه المرحلة حاول نظام الرئيس 
صدام حسين استغلال النصر الذي حققه على إيرانء والتأييد 
الدولي الذي تمتع به بسبب نجاحه في التصدي لإيران التسي 
كانت تهدد المنطقة كلهاء فقام جيشه بتنفيذ ما يشبه حرب الإبسادة 
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ضد الشعب الكرديء» وهي الحرب التي لم يتورع خلالها عن 
استخدام الأسلحة الكيماوية المحرمة دولياء كما حدث في مدينة 
حلابجة» التي تم قصفها بغاز الخردل المميت»ء مما أدى إلى 
وفاة أكثر من ستة آلاف من أهلهاء كما تم تدمير ما يقترب عدده 
من ثلاثة آلاف قرية كردية وتهجير سكانهاء كما امتنعت الدولة 
عن دفع رواتب موظفيها من الأكراد الذين بلغ عددهم ١6١‏ ألفا 
في إطار حملة منظمة لاضطهاد الشعب الكردي في العراق. 

وقد انعكست هذه المعاملة التمييزية القاسية في الثورة الني 
شنها أكراد العراق في مارس ١151١‏ في أعقاب هزيمة نظام 
الرئيس صدام حسين في حرب تحرير ير الكويت» وبرغم الوجحشية 
التي قابل بها النظام العراقي هذه الثورة» إلا أنها نجيحصت في 
النهاية في إنهاء سيطرة الدولة العراقية على المناطق الكردية. 
ولولا المعارضضة الدولية لاستقلال كردستان العراقية» لكان ما 
يشبه الاستقلال الذي يتمتع به أكراد العراق الآن قد تحول منذ 
زمن إلى استقلال رسمي وفعلي» بعد أن أدى ضيق الأفق 
والتعصب القومي الذي ميز النظام العراقي إلى التهديد بتقسيم 
العراق. أما المغاقة المضحكة المبكية فتتمئل في أن سياسات 
صبداة حسين التي هددت وحدة العراق كانت هي نفسها التي 

ظن الرئيس العراقي وهو يصممها وينفذها أنه بذلك إنما يحمي 
استقلال ووحدة الأراضي العراقية. 


وفي رواندا نجد مثالا آخر للمآسي والمعاناة المترتبة على 


التميبز العرقي والقومي. 0 أكثر 
قليلا من ثمانية ملايين نسمة2» ت تعيش جماعتان ثقافيتان هما 
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الهوتو الذين يمتلون الأغلبية الكبيرة من السكان؛ بما نسبته 
من سكان البلاد» بينما يمثل السكان من التوتسي 96١5‏ 
من السكان. وبهذا الصددء فإن الوضع في رواندا يشبه إلى حد 
كبير جدا الوضع في جارتها بوروندي ذات الستة ملايين نسمة» 
منهم 9685 من الهوتوء و5 976١‏ من التوتسي. 

في روانداء قامت الأغلبية من الهوتو بانتفاضة كبرى في 
عام 2١164‏ وقاموا بطرد مئات الآلاف من التوتسي إلى خارج 
البلاد» فتوزعوا كلاجئين في البلاد المجاورة خاصة الكونجو 
وأوغندا. وفي عام ١14٠‏ عاد اللاجتون من التوتسي إلى 
روانداء ولكن بعد أن نظموا أنفسهم في جيش قوي قام بغزو 
البلاد» مما أدى إلى دخول البلاد في حرب أهلية استمرت بين 
عامي ٠1117931915ء‏ عندما تم التوقيع في الرابع من 
أغسطس من ذلك العام على اتفاقية سلام لإنهاء الحرب الأهلية 
وإنشاء حكومة وحدة وطنية تقوم على عودة المطرودين من 
التوتسي والتمثيل المتكافئ للأحصزاب السياسية والجماعات 
المختلفة» وإقامة نظام قضائي مستقل . غير أن ميراث العداء لم 
يسمح بنجاح هذه الخطة. فبينما سادت بين التوتسي العائدين 
مشاعر الزهو والانتصار إلى الدرجة التي ألقت الرعب في 
صفوف الأغلبية من الهوتوء فإن المتطرفين من الهوتو قاوموا 
تحقيق المصالحة ورفضوا أن يجري التعامل مع التوتسي 
كمواطنين لهم حقوق متساوية. 

اعتبر المتطرفون الهوتو عملية المصالحة وتحقيق السلام 
التي قادها رئيس رواندا نوعا من التسليم للأعداء من التوتسيء» 
واعتبروا الرئيس هاباريمانا الذي قاد البلاد نحو المصالحة 
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2,214 ا م 0 الوحدة الوطنية اكد 
قأم المتطرفون من الهوتو بإسقاط الطائرة التي كان يستقلها 
رئيسا بوروندي ورواندا ففقدا حياتهما. ثم بدأ المتطرفون الهوتو 
في شن مذابح جماعية واسعة النطاق ضد المواطئنين من 
التوتسي. ش 

استمرت المذابح ة ثلائة أشهر كانت بمثابسة الكابوس 
التقيل. ففي مذبحة لم تشهد لها البشرية مثيل من قبل» تم قتل 
أكثر من نصف مليون من التوتسي. لكن المتمردين التوتسي 
العائدين من المنفى أعادوا تنظيم أنفسهم بسرعة»ء ونجحوا في 
نهاية الأشهر الثلاثة في الانتصار على المتطرفين الهوئو. 
فكانت المفارقة الكبرى؛ فالمذابح التي بدأها الهوتو لمنع 
التوتسي من الحصول على حقوق متساوية في بالدهم انتهت 
بتمكين التوتسي من السيطرة الكاملة على البلاد. وبالطبع فإن 
لنا أن نتوقع ما حدث منذ ذلك الحين» فمشاعر الكراهية والحقد 
المتراكمة لم تتح لحكومة التوتسي العائدة نسيان الماضي 
وإعادة المساواة والسلام إلى البلاد التي دخلت في مرحلة 
جديدة من التمييز العنصري والكراهية» كان ضحاياها هذه 
المرة من الهوتو؛ وإن كانت الأمور لم تصل أبدا إلى الممستوى 
الذي وصلت إليه في الأيام السوداء من عام .١195‏ 


وتقدم باكستان نموذجا من الصراعات تختلط فيه عناصر 


الفومية والدين. فمنذ القرن الثامن عشر كانت البلاد المعروفة 
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الإمبراطورية البريطانية. ومنذ القرن التاسع عشر بدأ سكان 
الهند في التفكير في مستقبل بلادهم ومستقبلها بعد رحيل 
البريطانيين. وفي ظل وج ود جماعات هندوسية متطرفة 
تصورت هند المستقبل المستقلة كدولة هندوسية؛ يُجبر فيها 
المسلمون على التحدث باللغة الهندية بدلا من الأوردوء وعلى 
عدم ممارسة شعائرهم الدينية بالقرب من المعابد الهندوسية أو 
في المناطق التي يسيطر عليها الهندوس» وعلى تحريم ذبيح 
المسلمين للأبقار. في ظل وجود مثل هذه الجماعات الهندوسية 
المتطرافة كارت مكاوف المسلمين: وخلصن قادة المسلمين الهئود 
إلى استحالة التعايش بين المسلمين والهندوس في دولة واحدة؛ 
وبالتالي حتمية انفصال المناطق الإسلامية لتكون دولة مستقلة. 
لم تفلح محاولات أغلبية النخبة الهندية المنخمة في حزب 
المؤتمر المعارض لآراء الجماعات الهندوسية المتطرفة في 
تهدئة مخاوف مسلمي الهند» خاصة أن قيادة حزب المؤتمر 
ترددت في تقديم الدليل العملي على حسن نواياها تجاه 
المسلمين؛ خوفا من أن يؤدي الاعتراف بأن مش كلة الانقسام 
الديني/القومي في البلاد تستدعي حلا سياسيا إلى تعميق المشكلة 
وليس حلها. وعندما حل موعد رحيل البريطانيين عن الهند عام 
١17‏ تم تقسيم شبه القارة الهندية إلى دولتين هما الهند ذات 
الأغلبية الهندوسية» وباكستان ذات الأغلبية المسلمة» التى حملت 
إسم جمهورية باكستان الإسلامية؛ والتي تأسست كدولة 
للمسلمين في شبه القارة الهندية. 

وبالطبع فإن هذا الانقسام لم يكن بالأمر السهل. فقد صاحبه 
الكثير من جرائم التخريب والقتلك من جانب المسلمين في 
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باكستان ضد مواطني باكستان من الهندوس» ومن جائب 
الهندوس في الهند ضد مواطني الهند من المسلمين. ففي نفلر 


الهنود كان الباكستانيون رمزا للخيانة وتفتيت تفتيت الوطن» أما 
بالنمنية للباكستانيين؛ فإن الهنود 0 ا الجار ا 8 للفو 


الجانبين إلى تكوين دس بك التي 
يمثلها أبناء الشعب الآخرء فتم الضغط على ملايين الهنود في 
باكستان» وعلى المسلمين في الهند لإجبارهم على الرحيل إلى 
الجانب الآخر من الحدودء فبلغ عدد المهاجرين على جانبي 
الحدود أكثر من عشرة ملايين مواطن أجبروا على ترك 
ديارهم وممتلكاتهم» في تطبيق مبكر لسياسة التطهير العرقي 
التي جرى تنفيذها بعد ذلك في البوسنة. 

تكونت دولة باكستان الناشئة من المناطق ذات الأغلبية 
الإسلامية في شبه القارة الهندية. وقد حدث أن كان المسلمون 
متمركزين في القسم الشمالي الغربي والقسم الشمالي الشرقي 
من شبه القارة الهندية» فتكونت دولة باكستان من قسمين لا 
يوجد بينهما أي اتصال بري» ويفصل بينهما ١1٠١‏ كيلومتر 
من الأراضي التابعة للهند. وبينما مثل سكان القسم الشرقي من 
باكستان» أو ما غرف بباكستان الشرقية؛ 9055 من سكان 
البلاد» فإن أبناء باكستان الغربية سيطروا على الحكم؛ كما 
احتكروا القسم الأكبر من مخصصات التنمية الاقتصادية 
والاجتماعية. 

غير أن الطامة الكبرى تمثلت في محاولة النخبة المعسيطرة 
في باكستان الغربية فرض الأوردو كلغة قومية على سكان 


القسم الشرقي من باكستان» الذين كان عددهم أكبر من سكان 
القسم الغربيء والذين يتحدث أغلبهم اللغة البنجالية» الأمر الذي 
أدى في عام ١507‏ إلى اندلاع أول صدم بين الجماعات 
الثقافية المختلفة في باكستان. ومنذ ذلك الحين بدأت دعاوى 
انفصال شرق باكستان عن غربها في الظهور. غير أن هذه 
الدعوات لم تكتسب تأييدا قويا حتى مطلع السبعينيات من القرن 
العشرين. ففي عام تعرضت باكستان الرقية لموجة 
عاتية من الأعاصير والفيضانات أسفرت عن مقتل 5565 ألفا 
من السكان. واتهم الباكستانيون الشرقيون الحكومة المركزية 
التي كان مقرها في باكستان الغربية بالتغادذل في مسساعدة 
المواطنين» وبدأت أعمال العنف في الاندلاح. 

وفي نفس العام انتخبت باكستان بقسميها جمعية 
وطنية جديدة كان الغرض منها وضع دستور جديد للبلاد. وكان 
الباكستانيون الشرقيون قد نظموا حملات تهدف إلسىي تضمين 
أهل القسم الغربي من باكستان» وأن تمنسح باكستان الشرقية 
درجة أعلى من الاستقلال الذاتي. غير أن الرئيس الباكستاني 
أيوب خان قام في عام ١91١‏ بإلغاء الاجتماع المنتظر للجمعية 
الوطنية» وهو القرار الذي أسفر عن وقوع اضطرابات في 
باكستان الشرقية تطورت إلى مستوى حرب أهلية شاملة» دخلها 
الجيش الباكستاني في محاولة لإعادة الهدوم للقضيع الشرقي مسن 
البلاد» غير أن الأمور تطورت بسرعة؛ وتم إعلان استقلال 
باكستان الشرقية» تحت تحث اسم جمهورية بنجلاديش» في إن 
مارس .١91١‏ 
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وعندما حاولت الحكومة قمع الحركة الانفصالية في باكستان 
الشرقية عن طريق استخدام القوة المسلحة العارية وبقسوة: 
تدخلت الهند إلى جانب المطالبين باستقلال بنجلاديش؛ وانتتهت 
الحرب بعد أسبوعين من القتال العنيف وأعمال العنف بهزيممة 
باكستان وتثبيت أقدام جمهورية بنجلاديش الوليدة: بعد أن مات 
أكثر من مليون مواطن ضحية للحرب وأعمال العنف. 

وهكذاء فإنه كما أدى تردد قيادة حزب المؤتمر الهندي في 
التعامل الإيجابي مع مشكلة الانقسامات الدينية والقومية إلى 
تقسيم شبه القارة الهندية» فإن الإجراءات التي اتخذها الرئيس 
الباكستاني أيوب خان لقمع التنوع والاختلافات داخل باكستان 
من خلال قيامه بتعطيل أعمال الجمعية الوطنية المنتخبة» ثم شن 
الحرب على باكستان الفرقية» كانت هي بالضبط نفس 
الإجراءات التي أدت إلى تقسيم باكستان ذاتها. 


* - مأساة قراجح التسامح فى يوغوسلافيا : 

وتقدم يوغوسلافيا نموذجا آخر للصراعات والكوارث اللي 
يمكن أن تنتج عن الفشل في تثب تثبيت دعائم التسامح والتعايش بين 
الجماعات العرقية والقومية والدينية المختلفة. تكونت 
يوغوسلافيا منذ نهاية الحرب العالمية الأولى كدولة متعددة 
القوميات. وقد تعرضت يوغوسلافيا للتفكك في أثناء الحرب 
العالمية الثانية؛ حيث جرى اقتطاع أقسام كبيرة منها تو ضمها 
إلى ألمانيا وإيطاليا وبلغاريا» غير أن يوغوسلافيا استعادت 
استقلالها ووحدتها بعد هزيمة ألمانيا وحلفائها ة في الحرب. 


تكونت يوغوسلافيا الجديدة كدولة اتحادية تضم عدداً من 
الجمهوريات بلغ عددها سث. كما ضمت ثماني قوميات» تركز 
أبناء خمس منها في جمهوريات حملت أسماءهاء وهي صربيا 
ومونتينجرو - المعروفة في الكتابات العربية باسم الجبل 
الأسود- وكرواتيا وسلوفينيا ومقدونيا. أما الجمهورية السادسة 
فهي جمهورية البوسنة والهرسكء التي ضمت ثلاث جماعات 
دينية/قومية» أكبرها هم المسلمون بنسبة 945» قم الصرب 
بنسبة ١‏ وأخيرا الكقروات بنسبة .20١١/‏ 0 
يوغوسلافيا قوميتين إضافيتين هما الألبان» الذين مثلوا 965٠‏ 
من السكان في إقليم كوسوفاء وقومية صغيرة تركزت في إقليم 
فيوفودينا. وقد تمتع الإقليمان الأخيران بالاستقلال الذاتي ضمن 
جمهورية صربيا. ٠‏ 
كما كان يبدو على السطحء فإن الأمور في يوغوسلافيا 
كانت تسير سيرا حسنا طوال الفترة مئذ انتهاء الحرب العالمية 
الثانية وحتى عام ١14٠١‏ عندما توفي جوزيب بروز تيتو» 
مؤسس يوغوسلافيا الجديدة ورئيسها طوال هذه الفترة. ولد تيكو 
في كرواتيا من أم سلوفينية وأب كرواتي. ومع أنه لم يكن 
ينتمي إلى القومية الصربية صاحبة 10 إلا 
أن وز في تحرين اليلد من الاحتلال النازي ضيه شن 
الشرعية والشعبية ما مكنه من حكم البلاد دون تحد » غسسير أن 
أي شخص آخر لم يكن يمكنه أن يقود يوغوس لافيا متعددة 
القوميات؛: لذلك نص الدستور اليوغوسلافي على أنه بعد وفاة 
تيتو فإن رئاسة البلاد ستوضع في يد مجلس رئاسي يتكون من 
ثمانية أفراد هم ممثلو جمهوريات يوغوسلافيا الستء بالإضافة 


موسوعة الشباب السياسية ؟/ 


إلى ممثلين لإقليمي كوسوفا وفيوفودينا المتمتعين بالحكم الذاتي. 
كما نص الدستور على أن يتبادل ممثلو الجمهوريات الست 
رئاسة المجلس الرئاسي في دورات مدة كل منها عام واحد. 
كان شرط استمرار الجمهورية اليوغوس لافية بنجاح هو 
استمرار قيم التسامح والقبول بين الجماعات القومية المختلفة:» 
غير أن الفترة التي أعقبت وفاة 3 تيتو شهدت تصاعدا في مشاعر 
اب 0 لدي لسر كك بذ دو بد بين الصرب 
اعتقاد بأنهم قد حرموا من حقهم الطبيعي في قيادة يوغوسلافيا 
باعتبارهم الجماعة القومية الأكبر فيهاء وبأنهم يتحملون الكثير 
من التكلفة المالية لتمويل الاتحاد وأنشطته التي يستفيد منها أبناء 
القوميات الأخرى. وكان يمكن التغلب على هذه المشاعر السلبية 
ببعض الإصلاحات» وخاصة إذا توحدت النخبة السياسية 
الصريية وراء الموقف الصحيح الذي يدعو لتدعيم الاتحاد 
بتدعيم الاندماج والتعايش بين أبنائه من القوميات المخثلفة. 
غير أن بعض أعضاء النخبة السياسية في صربيا اكتشغف 
أنه يمكنه ركوب موجة التعصب القومي لتحقيق مكاسب سياسية 
تساعده غلى ارتواع ظمئه للسلطة. كان هذا هوق سلويبودان 
ميلوسيفتش»؛ الذي أصبح منذ عام ١144‏ رئيسا لفرع الحزب 
الحاكم في العاصمة بلجراد. راح ميلوسيفتشس يغذي مشاعر 
التعصب والعداء القومي بين الصرب. وفي عام 11417 نجح 
ميلوسيفيتش 1 كر اكتتات فضي جاالة عزدها وار رصح ذا ذإت 
القومية لأنها شهدت ميلاد أول دولة سيزبية في القرن الشالث 
عشر الميلادي. خطب ميلوسيفيتش أمام حشد من الصرب» 


ووعدهم بتخليصهم من الظلم القومي الذي يتعرضون له من 
جانب الأغلبية الألبانية في كوسوفاء فأجج مشاعر التعصب 
القومي الصربي» وخلق لنفسه شعبية لم ي يتمتع بهاأي زعيم 
صريي لخر بين ساواك ريل 
رئاسة ا 0 في صربيا. ومن هذا الموقع» وفي مإرس 
من العام التالي» قام ميلوسيفيتشس بإلغاء وضعية الاستقلال الذائي 
الني د تمتع بها إقليما كوسوفا وفيوفوديناء» برغم عدم دستورية 
ا . وقد كان لهذا القرار غير الدستوري آثار درامية. 
فبينما تم القضاء على الوضعية الخاصة لكوس وفا وفيوفوديناء 
الممثلان - بعد فرض السيطرة الصربية - كانا قد أصيحا 
مجرد صنائع لميلوسيفيتش» فضمنت صربيا تأييد الإقليمين؛ 
بالإضافة إلى تأييد جمهورية الجبل الأسود المتحالفة معهاء 
وأصبح للمتعصبين من القوميين الصرب سيطرة مضمونة على 
نصف مقاعد المجلس الرئاسي الثمانية» فقضت هذه التطصورات 
على الأساس السياسي ليوغوسلافيا كجمهورية اتحادية قائمة 
على تحقيق التوازن بين مكوناتها. 

أتقن القوميون الصرب المتعصبون فنون التهييج والتحريض 
الجماهيري التي استخدموها لتعبئنة وحشد تأييد المواطنين 
الصرب لهم» واستخدموا في هذا السبيل كل أساليب إثقارة 
التعصب القومي الممكنة. لعبت الصحافة الصربية دورا مشهودا 
في هذا المجال» وذلك بمبالغتها ة في التركيز على المذابح 
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والمأسي التي تعرض لها الشعب الصسربي عبر تاريخه؛ بما في 
ذلك ما جرى منها على يد جماعات انتمت إلى قوميات تشارك 
الصرب الاتحاد اليوغوسلافي. وروجت هذه الصحافة لانظرية 
تقول بأن الشعب الصربي كان طوال تاريخه ضحية لمؤامرة 
من جانب الكاثوليكية والإسلام وألمانياء بل وحتى من جانب 
مؤسسات الشيوعية الدولية. فالكاثوليكية والإسلام هي ديانات 
عالمية تناصب صربيا العداء بسبب مذهبها الأرثوذكسي الذي 
تتوحد فيه الكنيسة مع القومية. والشيوعية ههي عقيدة أممية 
دولية معادية للقومية» ولهذا فإنها تسعى لكسر الروح القومية 
العالية لدى الصرب. أما ألمانيا فإنها كانت طول الوقت منحازة 
لكرواتيا وسلوفينيا على حساب صربيا. وهكذا رسمت الصحافة 
الصربية صورة مغلوطة لمؤامرة عالمية تستهدف صربيا 
وشعبهاء الذي عليه أن يهب لمقاومة المؤامرة والمتامرين 

لم تكن الكتابة الصحفية المليئة بالوقائع والتفسيرات 
والنظريات المغلوطة والمبالغفات هي أسلوب المتعصبيين 
الصرب الوحيد في تهييج الرأي العام» فقد كانت هناك أساليب 
أخرى ربما كانت أكثر إثارة للعواطف ومشاعر الخوف 
والكراهية. ومن ذلك ما حدث عام ١1485‏ الذي صسادف 
الذكرى الستماتة لمعركة كوسوفا التي هُزم فيها الجيش الصربي 
أمام الأتراك. قام المتعصبون الصرب بتنظيم احتفالات حاشدة 
هذه الذكري» وبلغت الاحتفالات ذروتها في مظاهرة شارك فيها 
مليون صربي؛ جرى تنظيمها في كوسوفا التي لا يوجد فيها 
سوى أقلية صربية صغيرة. . وكانت هذ الاحتقالات مناسبة 
للتحريض ضد الألبان من سكان كوسوفا وضد القوميات 
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اليوغوسلافية الأخرى. كما جرى تنظيم منفناهرات للاحتفال 
بذكرى الضحايا الصرب الذين سقطوا أثناء الحرب العالمية 
الثانية على يد جماعة من الكروات كانت متعاونة مع الاحتلال 
النازي» فتم إخراج جثث الضحايا الصرب من المقابر الجماعية 
التي كانوا مدفونين فيهاء ليعاد دفنهم مرة أخرى في احتف الات 
مهيبة. بل إن جثث بعض الش خصيات المرموقة من بين 
الضحايا جرى الطواف والاحتفال بها في أنحاء مختلفة من 
البلاد قبل إعادة دفنها. كل هذا في أجواء لم تستهدف سوى 
تعبئة الشعور القومي الصربي ضد القوميات اليوغوسلافية 
الأخرى. 

وبينما أدت هذه التطورات إلى توسيع نطاق موجة التعصب 
ميلوسيفيتش إلى مقعد رئاسة جمهورية صربيا في عام 2111١‏ 
فإنها عمقت مخاوف أبناء القوميات اليوغوسلافية الأخرى تجاه 
نوايا الصرب لفرض الهيمنة على كافة أقسام الاتحاد 
اليوغوسلافي. ِ 

وفي الحقيقة» فإن فرض الهيمنة الصربية على أبناء 
القوميات اليوغوسلافية الأخرى لم يكن هو خيار ميلوس يفيتش 
الوحيد. فقد كان ميلوسيفتش يسعى فعلا لتحقيق هذا الهدف» 
ولكن كانت لديه أيضا خطة بديلة إذا فشل في تحقيق هدفه 
الأول. أما خطته البديلة فقد تلخصت في هدم الاتحاد 
اليوغوسلافي واستبداله بصربيا الكبرى» ذلك الحلم الذي طالما 
راود القوميين الصرب منذ القرن التاسع عشر. وطبقا لمشروع 
صربيا الكبرى فإنه لا حاجة لصربيا أن تتعايش في دولة واحدة 
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مع قوميات أخرىء حتى ولو كانت للقومية الصربية فيها اليد 
العليا بحكم تفوقها العددي. وإئما بدلا من ذلك لابد من إقامة 
دولة صربيا الكبرى التي يعيش فيها الصرب وحدهمء ولكن بعد 
أن يُضم إليها أقسام واسعة تتبع الجمهوريات والأقاليم الأخرى. 
الواقعتين ضمن جمهورية صربيا مقدمة لتحقيق ذلك الحلم. 

كان لهذا الحلم أن يثير المخاوف» وبالتالي المشاعر القومية 
لدى أبناء القوميات الأخرى» خاصة بسبب وجود أقليات كبيرة 
من الصرب في أغلب الجمهوريات والأقاليم اليوغوس لافية 
الأخرى. فقد مثل الصرب - طبقا لإحصاء عام -11١‏ 
7 من سكان كوسوفاء 96554,١‏ من سكان فيوفوديناء 
من سكان كرواتياء 967777٠‏ من سكن البوسنة 
والهرسك؛ الأمر الذي أثار قلق أبناء القوميات الأخرى من 
الأطماع المرتبطة بحلم تحقيق.صربيا الكبرى. 

كانت سلوفينيا الهدف الأول للتوسعية والتعصب الصربي 
الذي قاده ميلوسيفيتش. ففي ديس مبر ١3184‏ حاول الزعيم 
حشد من الصرب للتظاهر في شوارع العاصمة ليوبليانا. ولكن 
يسبب العدد المحدود للصرب في سلوفينيا فإن هذه الخطة لم 
تنجح» فكان أن قام ميولوسيفتش بفرض المقاطعة الاقتصادية 
على سلوفينيا في محاولة منه لتركيع الحكومة القائمة فيها. 

دارت عجلة التحصب القومي بسرعة. وفي الانتخابات التسي 
جرت في مارس-أبريل ١11٠١‏ وصل إلى الحكم في كرواتيا 
متعصب قومي شبيه إلى حد كبير بسلوبودان ميلوسيفيتش هو 


/ا/ا ب التسامح 


فرانجو توجمان. فاز توجمان وحزبه في الانتخابات على 
برنامج يقوم على التعصب القومي. فقد أسس توجمان وحزبه 
دعايتهما الانتخابية على العداء للصرب» فأخذ ينتقد 7 اعتبره 
سيطرة صربية على كثير من الوظائف المهمة في كرواتياء 
وبالفعل فإنه بمجرد فوزه قام توجمان بطرد الكثير من 
الموظفين الصرب من وظائفهم. كما أدخل تعديلا على دستور 
كرواتيا أصبح بمقتضاه الصرب مواطنين من الدرجة الثانية. 
لقد روج توجمان وأنصاره لكراهية الصرب بشكل مخيف 
ومثير للرعبء ولعل ذلك يتضح عندما نقرأ الكلمة التي ألقاههما 
فلاديمير سيكسء أحد القادة البارزين في حزب توجمان» أثناء 
الحملة الانتخابية في منطقة يسكنها خليط من الصرب 
والكروات. قال سيكس "إذا فزنا فإزنه لن يكون هناك أي 
صربيء أما إذا فازوا فإنه لن يكون هناك أي كرواتي". كانت 
مثل هذه الدعاية العدائية المتعصبة هي السلعة الرائجة فسي 
يوغوسلافيا في تلك الأيام. وباتت الأحاديث والدعاية المتطرفة 
الصادرة عن كل طرف سببا في تأجيج المخاوقف لدى الأطواف 
الأخرى. وبات كل واحد يتخذ مما يقوله ويفعله الآضر حجة 
لتكريس تعصبه. وتخيل كل طرف أن تعصبه هو مجرد دفاع 
مشروع عن النفس ورد فعل لعداء الآخرين. فضاعت الحقيفة 
وكسب المحرضون والجائعون للسلطة؛ وسقطت أمم متحمضرة 
ذات تاريخ عريق» مثل الأمم التي كونت يوغوسلافياء في أسر 
وحش التعصب والكراهية. 

الاتحاد اليوغوسلافي موضع شكء؛ وظهرت بقوة دعوات 
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للاستقلال عن الاتحاد في كل من سلوفينيا وكرواتيا. ولم يكن 
سلوك سلوبودان ميلوسيفيتش وحكومته من النوع الذي يمكنه 
تهدتكة مثتل هذه النزعات. على العكس؛ فإنه تصسصرف بكل 
الطرق الممكنة لتأجيجها وصب الزيت على نارها. وكما أشرنا 
قبل ذلك؛ فقد قامت صربيا بفرض الحصار الاقتصادي على 
سلوفينياء الأمر الذي أفقد الاتحاد معناه. أما في كرواتياء فقد 
بدأت الأقلية الصربية في ربيع عام ١11٠١‏ في التمرد بدعم من 
الحكومة في صربياء فقام المتمردون بإقامة حواجز الطرق» 
ونزع أسلحة رجال البوليس الكروات. وفي ١‏ مارس ١11١‏ 
سقطت أول ضحية كرواتية على يد المتمردين الصرب» وفي 
الثاني من مايو وقعت أول مذبحةء حيث جرى قتل مجموعة من 
رجال البوليس الكروات على يد المتمردين. ٠‏ 

أما على مستوى الحكومة الاتحادية» فلم يتورع ميلوسيفيتش 
وأنصاره عن التضبيق على القوميات الأخرى. فالمختصصات 
المالية التي حددتها الحكومة الفيدرالية للتحويل لصالح كرواتيا 
جرى الاستيلاء عليها لصالح صربيا. وفي الخامس عشر من 
اليوغوسلافي عن منصبه وتسليمه لممثل كرواتيا الذي حل 
دوره لتولي هذا المنصب وفقا لنظام التبادل المعمول به رفض 
الصرب تسلم ممثل كرواتيا لمهام المنصبء الذي ظل شاغراء 
بحيث أصبح الاتحاد اليوغوسلافي بلا رئيس» الأمر الذي كان 
إعلانا باستحالة استمرار يوغوسلافيا كدولة موحدة؛ فقامت 
سلوفينيا وكرواتيا في الخامس والعشرين من يونيو ١15١‏ 
بإعلان استقلالهما. وعند هذه اللحظة تدخل الجيش الاتحادي 


الخاضع للسيطرة الصربية» ليس بغرض منع استقلال كرواتيا 
وسلوفينياء ولكن لكي يقتطع منهما الأقسام التي يدعي القوميون 
الصرب تبعيتها لهم فكان أن بدأت حرب تفكك يوغوسلافيا. 

أما بالنسبة لجمهورية البوسنة والهرسك؛ فقد فرض عليها 
وضعها كجمهورية متعددة القوميات أن تتصرف بطريقة 
مختلفة. فالبوسنة هي نموذج مصغر من يوغوس لافيا الوطن 
الأكبر» بحيث أن انهيار النموذج متعدد القوميات في 
يوغوسلافيا كان له أن يؤدي بالضرورة إلى انهيار النلموذج 
المماثل في البوسنة. لذلك حاول سكان البوسنة» خاصة مسن 
المسلمين والكروات» منع انهيار الاتحاد اليوغوسلافي. وكان 
القرار الذي اتخذوه هو البقاء ضمن الاتحاد بشرط بقام كرواتيا 
وسلوفينيا داخله» لأنهم تخوفوا من أن يؤدي خروج هاتين 
الجمهوريتين إلى تمكين صربيا من فرض سيطرتها على 
الاتحاد والاستفراد بالجمهوريات الأخرى القليلة الباقية»: ومن 
بينها البوسنة. 

شهد النصف الأول من عام ١53١‏ جهودا مكثفة من جانب 
رئيسي البوسنة ومقدونيا علي عزت بيجوفتش وكيرو 
جليجوروف للتوصل إلى حل ديمقراطي للصراع بين صربيا 
من ناحية وكرواتيا وسلوفينيا من ناحية أخرى؛ غير أن فشل 
هذه الجهود أدى إلى إعلان استقلال البوسنة في ملرس 211947 
وتبعتها في ذلك جمهورية مقدونيا. وكرد فعمل لهذا القرار 
سيطرت الجماعات المسلحة من صرب البوسنة على الأقاليم 
التي تدعي تبعيتها للصرب داخل البوسنة. وفي نفس الشهر بدأ 
الجيش اليوغوسلافي تدخله في البوسنة» فبدأت حرب طويلة 
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مليئة بوقائع الرعب والفزع في إطار حملة التطهير العرقفي» 
والتي شملت جرائم قتل جماعي وحرق ممتلكات واغتصاب 
نساء. شن الصرب هذه الحرب ضد مسلمي وكروات البوسنة» 
في إطار سعيهم لإجلائهم عن المناطق الصربيسة المزعومة 
لتحويلها إلى مناطق خالصة للصرب. واستمرت هذه الحرب 
الشرسة وغير الإنسانية لأكثر من ثلاثة أعوام؛ فلم تنته إلا في 
١4‏ ديسمبر عام 5 »؛ بعد أن فرض المجتمع الدولي حصارآً 
اقتصاديا محكما على يوغوسلافيا» وبعد أن تدخل حلف 
الأطلنطي بقواته لوقف الحرب وتسهيل التوصل لاتفاق سلام. 

أما في نهاية التسعينيات فقد انتقلت بؤرة الصراع إلى إقليم 
كوسوفا ذي الأغلبية الألبانية. ومرة أخرى شن الصرب حملة 
للتطهير العرقي لطرد الألبان من الإقليم» ومرة أخرى أيضا لم 
تنته الحرب إلا بعد أن تدخل حلف الأطلنطي لإجبار المصرب 
على وقف الحرب. 

كان استمرار يوغوسلافيا مرهونا باستمرار قدرة الجماعات 
القومية المختلفة على التعايش في سلام وتعاون» غير أن 
تطورات سلبية حالت دون ذلك. فقد بدات النزعات القومية فى 
التزايد بين أبناء الأقاليم المختلفة؛ ولكن هذه النزعات كانت 
على أشدها في صربيا أكبر جمهوريات الاتحاد اليوغوسلافي» 
والتي لا يمكن للاتحاد» بدون تفهم وتحمس أبنائها للاتحاد 
والفلسفة التي قام عليهاء أن يستمر. 

وهكذا نجد أنفسنا مرة أخرى أمام نفس ظاهرة التطرف 
القومي والعرقي التي يطلقها بعض المهووسين مس تغلين هذه 


الظروف أو تلك؛ فيطلقون حملات التحريض والكراهية 
والترويع» ويقودون شعوبهم نحو معارك باهظة الثمن. أما بقية 
الظاهرة؛ فهي أن حملات المهووسين المتعصبين - في كل مرة 
تفريبا- تعود عليهم وعلى شعبهم بالخسارة الكبيرة. فالقوميون 
الصرب الذين شنوا حملة لتأكيد السيطرة الصربية على 
يوغوسلافياء انتهوا بتدمير يوغوسلافيا ذاتها» بعد أن انفصل 
عنها أغلب أعضائها من غير الصرب. ومع أنهم رضوا 
بصربيا الكبرى بديلا عن يوغوسلافيا الكاملة» إلا أنهم عجزوا 
عن تحقيق هذا الهدف أيضا بعد أن ضاعت منهم الأقاليم 
الصربية في كرواتيا والبوسنة» وبعد أن أصبحت كوسوفاء التي 
طالما اعتبروها قدس الأقداس الصربي» خاضعة للإدارة الدولية 
بقيادة من اعتبرهم المتطرفون الصرب أعدى أعدائهم من الدول 
الأعضاء في حلف الأطلنطي. 


- آثار فادحة لخياب التسامح : 

هل مازالت هناك حاجة لمزيد من الأمثلة للبرهنة على 
فداحة الجناية التي يرتكبها المتعصبون الذين يفتقدون التسامح 

على أهلهم ووطنهم؟.. ربما ... فلننظر إذا إلى لبنان. 

انفسم المجتمع السياسي اللبناني منذ فترة مبكرة بين قسم 
يرى لبنان جزءا من العالم العربي الأكبر يشاركه الآلام 
والطموحات» وبين قسم آخر يرى في الهوية اللبنانية شيئا 
خاصا متميزا ويدعو للانعزال عن العالم العربي. ليس في هذا 
الخلاف في حد ذاته مشكلة؛ بل إنه يمكن أن يكون علامة 
صحية على ازدهار المجتمع الثفافي والسياسي وحيويته. وقد 
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قام لبنان على أساس توازن دقيق بين هذين الاتجاهين»ء خاصة 
وأن هذين الاتجاهين قد تطابقا إلى حد كبير مع الانقسامات 
الطائفية في لبنان» حيث كان الموارنة يميلون للتركيز على 
هوية لبنان الخاصة وعلى تميزه وعزلته عن العالم العربي» 
بينما كان اللبنانيون السنة والروم الأرثوذكس يميلون للتركيز 
على الانتماء العربي للبنان. أي أن النظام اللبناني قام على 
توازن بين الطوائف والتيارات السياسية المختلفة. 

منذ مطلع السبعينيات زاد الوجود الفلسطيني في لبنان» بعد 
أن جرى طرد منظمات المقاومة الفلسطينية من الأردن. وقامت 
المقاومة الفلسطينية بتحويل لبنان إلى قاعدة للكفاح المسلح ضد 
إسرائيل» الأمر الذي وضع لبنان بشكل غير مسبوق في قلب 
التفاعلات السياسية العربية؛ بما أقلق أنصار عزلة لبنان عن 
العالم العربي. وقد زاد من هذا القلق أن الموارنة في لبنان قد 
تخوفوا من أن تؤدي زيادة وجود ونفوذ الفلسطينيين - وأغلبهم 
من المسامين السنة- إلى تغيير التوازن الطائفي في لبنان لغير 
صالح الموارنة والمسيحيين. 

أدت هذه الأوضاع إلى نمو الاتجاهات الانعزالية والطائفية 
المتشددة بين الموارنة» وتركزت هذه الاتجاهات بين أعضاء 
حزب الكتائب» الذي بادر بتكوين جماعات مسلحة بغرض 
موازنة ومقاومة الوجود الفلسطيني» وبدعوى حماية سيادة لبنان 
ضد سيطرة الغرباء الفلسطينيين. تحولت المخاوف المارونية 
إلى عنصرية وتعصبء ورأى البعض من هؤلاء المتعصبين 
الطائفيين أن العمل لطرد الفلسطينيين من لبنان بات ضرورياء 
فكانت بداية الحرب الأهلية اللبنانية. ففي ١١‏ أبريل عام ١9176‏ 


م التسامح 


تعرض أوتوبيس يقل مجموعة من المدنيين الفلسطينيين لإطلاق 
النارء أثناء مروره بحي "عين الرمانة" ذي الأغلبية المارونية:؛ 
الأمر الذي أسفر عن مقتل 7١‏ فلسطينيا. 

سارعت الأحزاب اللبنانية ذات الاتجاهات العروبية للتضامن 
مع المقاومة الفلس طينية؛ فيما سُمي التحالف الوطني - 
الفلسطيني» ودارت بين الفريقين معارك تصاعدت خطورتها 
تدريجياء وكاد الجانئب الوطنى - الفلسطيني يحقق النصر على 
الكتائتب وحلفائها. لولا تدخل الجيشس السوري في صيف عام 
5 لحماية الموارنة. 

لم يؤد التدخل السوري لإنهاء الحرب الأهلية» على العكس» 
فإن سوريا حرصت على الإبقاء على حالة من التوازن تمنع 
انتصار أي طرف على الآخرء وأخذت تبدل حلفاءها في لبنان 
تبعا لمصالحها وتبعا للظروف المتغيرة ولمقتضيات الحفاظ على 
التوازن بين الجماعات المختلفة. وفي أجواء الحرب الأهلية 
المستعرة شعرت كل طائفة لبنانية بالخطر وبحاجتها لامتلاك 
تنظيم مسلح يحميهاء فظهرت جماعات طائفية مسلحة لم تكن 
موجودة قبل الحربء؛ فسادت البلاد فوضى عارمة. بل إن 
الجيش اللبنائني نفسه تعرض للتفكك. فانشقت بعحض ألوية 
الجيش» واختارت لنفسها هذا الجانب من الصراع أو ذاك؛: تبعا 
لطبيعة الانتماءات الطائفية الغالبة على كل لواء. فبينما انصاز 
اللواء الثاني للكتائب والمارونيين» انحاز اللواع السادس للشيعة» 
بينما انحازت قوات الجيش المعسكرة في بلدة حمانا الدرزية 
للدروز» وهكذا. 
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أكثر من هذاء فإن قسما من الجيش اللبناني بقيادة اللواء سعد 
حداد قرر الانحياز لإسرائيل باعتبارها الخصم الأكبر 
للفلسطينيين» فقام بتأسيس جيش لبنان الجنوبي. وقد وجد هذا 
القسم من الجيش اللبناني في الغزو الإسرائيلي لجنوب لبنان عام 
2١51/4‏ ثم في الاجتياح الإسرائيلي للبنان وصولا للعاصمة 
بيروت عم ليا لقره موا ودوك أسست ن إسترائيل 
في البلادء ا جيش أبنان وني السيطرة ة في الجنوب بدعم 
وحماية من إسرائيل. 

استمرت الحرب الأهلية اللبنانية طوال خمسة عشر عاماء 
ارتكبت خلالها الكثير من المذابح؛ لعل أشهرها مذابح تل 
الزعتر وصبرا وشاتيلا والكرنتينا والمسلخ» حيث راح 
الكثيرون ضحية للتعصب والكراهية والطائفية المقيتة. وجرى 
لأعمال الانتقام ومحاولات فرض السيطرة. فققد لبنان زعماء 
من أمثال كمال جنبلاط وطوني فرنجية وداني شمعون وبشير 
الجميل ورينيه معوض. 

لم تنته الحرب الأهلية اللبنانية إلا في شهر أكتوبر من عام 
٠‏ ؛ بعدماأ اطمأنت سوريا إلى أنها قد فرضت سيطرتها 
على جميع الفئات» فاستخدمت ترسانتها العسكرية القوية لإنهاء 
المقاومة التي قادها قائد الجيش ميشيل عونء الذي كان يقود 
المعركة الأخيرة للموارنة اللبنانيين. وبهزيمته» انتهت مرحلة 
الحرب الأهلية في التاريخ اللبناني» ولكن بعد أن خلفت وراءها 
مرارات لم يشف منها لبنان حتى الآن: ١17‏ ألف قتيلء؛ و 


هم التسامح 


الالف جريح: و ١7‏ ألف مفقودء ١+‏ ألف مخطوف» ١١‏ 
ألف معاق» ومليون مهاجر إلى خارج البلادء و١7‏ ألفامن 
الأسر النازحة عن بيوتها. كل هذا من اللبنانيين وحدهم.: أي 
بخلاف الفلسطينيين الذين دفعوا ثمنا باهظا هم أيضا. 

والغريب أن نتائج الحرب الاهلية اللبنانئية كانت بالضبط 
عكس ما سعي إليه المتعصبون الطائفيون من الموارنة 
فإنهم استقدموا بدلا منهم غرباء آخرين إسرائيليين وسوريين. 
وبينما سعجى المتعصبون الموارنة إلى حماية الوأضع المتميز 
الذي تمتع به الموارنة» فإنهم انتهوا إلى وضع أصبح فيه الشيعة 
اللبنانيين القوة الرئيسية في البلاد» وتراجعت مكانة الموارنة إلى 
مستوى غير مسبوق. فهل من دليل أكثر من ذلك على ما يمكن 
للتعمصب أن يجنيه على أصحابه وعلى الأوطان التي ينتمون 
إليها؟ 


6 عنصرية اللسون : 

تعتبر الكراهية المرتبطة باختلاف لون البشرة وملامح 
الوجه من أقدم أسباب الصراع وأكثرها سخفا وتنهافتا. ومن 
أمثلة ذلك ما جرى لإخوتنا من البشر ذوي البشرة السسوداء. 
فمنذ القدم تكونت لدى شعوب مختلفة مشاعر احتقار للسود 
باعتبارهم ينتمون لجنس أدنى وأقل أهلية وذكاء. وظهرت 
نظريات تعتبر البشرة السوداء نوع من العقاب الإلهي لهؤلاء 
من البشر الذين عصوا أمر الله» وأنه من المقبول بالتالي أن يتم 
التمييز ضد السود أو حتى استعبادهم؛ لأنهم في مرتبة أدنى من 
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ذوي البشرة الفاتحة» وكنوع من تنفيذ العقاب الإلهي الموقع 
عليهم. وقد سادت هذه المشاعر لفترة طويلة من التاريخ بسبب 
نقص المعرفة عن المعنى العلمي لسواد البشرة؛ وبسبب الجهل 
بغياب أي فروق تشريحية أو وراثية ذات مغزى بين السبود 
وغيرهم. 

ففي جنوب أفريقياء ومنذ مطلع القرن السابع عشرء ارتبط 
غزو الشعوب البيضاء من هولندا وانجلترا وألمانيا بممارسة 
الاستعباد والتمييز ضد السكان الأصليين من السود الأفارقة 
وبالرغم من أن العبودية في جنوب أفريقيا ياقد ألغيت منذ عام 
5 ؛ بسبب تبعية جنوب أفريقيا للإمبراطورية البريطائية 
التي أصدرت حكومتها في ذلك العام قانونا يلغي العبودية» إلا 
أن الممارسات التمييزية ضيد السود تتوقف؛ حيث تم 
إقصاؤهم عن المشاركة في الحكم»؛ وحيث استاثر اللبييض 
بثروات البلاد. 

وقد تحولت سياسة التمييز ضد السود إلى سياسسة رسمية 
للحكومة في جنوب أفريقيا منذ عام .١144‏ ففي ذلك العام 
وصل الحزب الوطني ذو الميول العنصرية للحكم؛ فقام بتطبيق 
فلسفته التي قالت بأن الطريقة الوحيدة للتعايش بين الجماعات 
المنتمية إلى أصول عرقية مختلفة هو الفصل بينها. فتم تقسيم 
سكان البلاد إلى أربع جماعات عرقية هي السود -الذين يمثلون 
6 من سكان البلاد- والبيض والآسيويون والمخلطصون 
الناتجون عن الزيجات المختلطة» وصدرت القوانين التي تحرم 
اختلاط الأعراق المختلفة في الأحياء السكنية والمدارس وأصاكن 
العمل ووسائل المواصلات والمرافق العامة؛ ومُنع السود من 


الدخول إلى الأحياء والمقاطعات المخصصة للبيضء؛ وقفرض 
على السود العيش في الأقاليم الفقيرة» كما حرموا من الاستفادة 
من الموارد الاقتصادية الغنية في البلاد» وتم إقصاؤهم نهائيا 
عن المشاركة في الحكومة التي احتكرها البيض. 

وفي كل الأحوال؛ فإن الانشغال بتوزيع الناس بين جماعات 
عرقية ودينية وثقافية ولغوية» وخاصة الاستناد إلى ذلك التشسد 
في التمييز بين الأفراد» فيما يتعلق بالحقوق التي لهم أن يتمتعوا 
بها والواجبات التي عليهم القيام بهاء ينطوي على درجة كبيرة 

من العشواتية والتحكمية. بل إن النظم والمجتمعات التي تأخذ 
بمثل هذا الأسلوب» وخاصة عندما تبالغ فيه» فإنها تجد نفسها 
بعد حين مضطرة لارتكاب تصرفات حمقاء تبعث على 
الاستغراب والضحك في آن معا. وقد كان ذلك واضحا بش كل 
خاص في جمهورية جنوب أفريقيا في حقبة التمييز العنصري. 
فقد كان لون البشرة هو المعيار الأساسي للتمييز بين الأفرادء 
ولم يكن نادرا في ظل هذا النظام أن نجد أخين وقد صنف كل 
منهما ضمن جماعة عرقية مختلفة بحكم اختلاف لون بشوتهما. 
الراك المتخدرين من أصول عرقية مختفة من .الاختلاط؛ أفإنه 
الأماكن العامة وإلا تعرضا للملاحقة القانونية, 

ومن المفارقات الغريبة المضحكة الأخرى التي وجد النظسام 
العنصري في جنوب أفريقيا نفسه مضطرا لهاء الطريقة التي 
تعامل بها مع رجال الأعمال والسياح اليابانيين. فمنذ الممتينيات 
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عادت اليابان للظهور كقوة اقتصادية مؤثرة: وظهر رجال 
الأعمال والسياح اليابانيون في عواصم ومطارات العالم» 
وبسبب الأهمية الاقتصادية المتزايدة لليابان» كان من الصعب 
على أي دولة أن تتجاهلهم أو ترفضهم. وفي جنوب أفريقيا 
فإن الملامح الآسيوية لليابانيين لم تكن تؤهلهم سوى لمعاملة 
تخلو من الاحترام مثلهم في ذلك مثل الآسيوين من أهل البلادء 
ولم يكن هذا الوضع ليشجع اليابائيين على السفر إلى جنسوب 
أفريقيا للاستثمار والتجارة. ٠‏ وفي محاولة من الحكومة العنصرية 
هناك للالتفاف حول هذا الوضع» فإنها اضطرت لتصنيف 
اليابانيين باعتبارهم من الأوروبيين» احتى يمكنهم التمتع بللحقوق 
المميزة للأوروبيين من أهل جنوب أفريقيا. 


وبالطبع فإن الأغلبية السوداء في جنوب أفريقيا لم تستسلم 
لهذا الوضمع المهين» وقاومت منذ اللحظة الأولى النلام 
العنصري الحاكم» وساندها في ذلك رأي عام دولي قوري معاد 
للعنصرية. وقد أجبرت هذه المقاومة الحكومة العنصرية على 
إدخال بعض الإصلاحات الشكلية منذ السبعينيات» إلا أن أدسس 
النظام العنصري قد استمرت حتى تم إسقاطها نهائيا في عام 
١‏ . وفي عام ١114‏ تم انتخاب نيلسون مانديلا» زعيم 
المؤتمر الوطئي الأفريقي أكبر أحزاب جنوب أفريقيا المعادية 
للعنصرية؛ كأول رئيس أسود لجنوب أفريقياء بعد فوز حزبه 
بالأغلبية في أول انتخابات يُتاح فيها للمود حق التصويت» 
وذلك بعد أن قضى مانديلا في السجن -بسبب معارضته للتفرقة 
العنصرية- 8/؟ عاما تحول خلالها إإلى رمز للكفاح ضد 
. العنصرية. 


8/ التسامح 


: انتزاع المساواة يحقق التسامح‎ - ١ 

لقد أخذت حركة استعباد السود دفعة قوية منذ بداية القرن 
السادس عشر بسبب اكتشاف العالم الجديد في الأمريكتين, 
والحاجة الشديدة للأيدي العاملة لزرع المساحات الشاسعة من 
الأراضي الموجودة هناك. ففي ذلك الوقت بدأت حركة نشطة 
لجلب العبيد من أفريقيا إلى المستعمرات الأسبانية والبرتغالية 
في أمريكا الوسطى والجنوبية. أما في أمريكا الشمالية فلم تنشط 
عملية جلب العبيد من أفريقيا إلا في سبعينيات القرن السابع 
عشرء بعد اكتشاف زراعة الدخان التي تحقق ثروات ضخمة» 
في الوقت الذي تحتاج فيه إلى أيدي عاملة وفيرة» وبعد أن 
أصبحت عملية استعباد السكان الأصليين عاجزة عن سد 
احتياجات مزارع الدخان والقطن المتنامية. فقد كان شراء العبيد 
الأفارقة أوفر بكثير من دفع الأجور للعمال من الأوروبيين 
المهاجرين. فبينما كانت تكلفة شراء العبد عند منتصف القفرن 
السابع عشر حوالي ؟؟ دولاراء فإن الأجر اليومي للعامل 
الأبيض كان حوالي ١‏ سنتاء أي أن ثمن شراء العبد لم يكن 
ليزيد عن الأجر الذي يتلقاه العامل الأبيض في أربعين يوما. 

طوال القرنين السابع عشر والثامن عشر كانت العبودية 
مصدرا أساسيا لتوفير قوة العمل اللازمة في شمال أمريكا. 
ولكن مع بداية القرن التاسع عشر بدأت حركة تحرير العبيد في 
تحقيق انتصارات. ففي عام ١8١١‏ صدر في بريطانيا قانون 
يمنع العبودية ويحرر العبيد. وقد تم تطبيق هذا القانون في 
المستعمرات البريطانية؛ بما في ذلك كندا في أمريكا الشمالية؛ 
أما في الولايات المتحدة التي كانت قد استقلت عن بريطانيا قبل 
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ذلك بأقل من أربعين عاماء فإن العبودية استمرت. وبينما 
أصدرت بعض ولايات الشمال الأمريكي قوانين لإلغاء العبودية 
بعد صدور القوانين البريطانية بقليل» فإن ولايات الجنوب 
الأمريكي؛ التي كانت شديدة الاعتماد على الأيدي العاملة للرقيق 
في مزارح الدخان والقطن الشاسعةء» قاومت ذلك الاتجاه, ولسم 
يتم إلغاء العبودية فيها إلا بعد هزيمتها في الحرب الأهلية التسي 
جرت بين ولايات الشمال والجنوب في لغارز ١‏ كم هام ١‏ . 

في الأول من يناير عام 1851 في خضم الحرب الأهلية 
المستعرة» أصدر الرئيس الأمريكي ا لينكولن إعلان 
تحرير العبيد. غير أن الإلغاء الرسمي للعبودية لم ينه التمييز 
ضد السود الأمريكيين» خاصة في ولايات الجنوب الأمريكي 
التي كانت في الجانب المعادي لتحرير العبيد أثنساء الحرب 
الأهلية الأمريكية. ففي بعض الولايات» مشل نيوأورليانز 
ولويزيانا والاباما وكارولينا الجنوبية ومسيسيبي» ظسل السود 
حتى بعد تحررهم من العبودية ضحية للتمييز. فلم يكن مسموحا 
بالكلوين في المقاعد الخلفية في المواصلات العامة» كما كان 
من شبه المستحيل بالنسبة لهم أن يحصلوا على وظائف في 
الإدارات التابعة لحكومات تلك الولايات. 


بل وصلت العنصرية ببعض البيض إلى حد ارتكاب أعمال 
عنف وفظائع؛ ففي ولاية نيوأورليانز في عام 1 قام 
المتعصبون البيض بأعمال شغب ضد الأحياء التي يقطنها 
مواطنون سود فأسفرت عن مقتل 5" من السود وجرح أكثر 
من مائة منهم. أما في عام م/ فقد قام المتعصبون البيض 


5١‏ التسام سح 


في مدينة سبرنجفيلد -مسقط رأس إبراهام لينكولن صاحب 
إعلان تحرير العبيد- بالاعتداء على الأحياء التي يسكنها السود 
في المدينة» وقاموا بإعدام إثنين من العجاتز السود. أما في عام 
417 فقد نشيت فى مدينة سانت لويس اضطرابات بين 
العمال البيض والسود العاملين في الصناعات العسكرية؛ 
أسفرت عن مقتل أربعين من السود وثمانية من البيسض. وفي 
عام ١914‏ في شيكاغو» وقعت صدامات عرقية بين البييض 
والسود استمرت لمدة ثلاثة عشر يوماء وأسفرت عن مقتل 7 
من السودء و5١‏ من البيضء بالإضافة إلى طرد أكثر من أللف 
أسرة سوداء من منازلهم وتركهم بلا مأوى في العراء. 

لقد بلغعت العنصرية ضد السود ذروتها في العقفودد الثلاثة 
الأولى من القرن العشرين؛ حيث ظهرت جماعات عدة من 
البيض المؤمنين بتفوق الجنس الأبيض» وكانت جماعة 
كوكلوكس كلان هي أكبر هذه الجماعات: حيث بلغت عضويتها 
في العشرينيات من القرن العشرين أربعة ملايين عضقء * 
وكانت هذه الجماعة أكثر الجماعات المعادية للسود عنفا 
وتعصباء وثبت تورط أعضائها في أغلب حوادث العنف 
العنصري التي وقعت في الولايات المتحدة الأمريكية في تنك 
الفترة. 1 

ولم يكن البيض وهم يمارسون كل هذا الاض دضد 
السود يستطيعون أن يقولوا للسود ما الذي عليهم بالضبط أن 
يفعلوه لكي يتخلصوا من هذه المحنة. وفي الحقيقة فإنه لم يكن 
مطلوبا من السود أن يفعلوا أي شئ للخروج من هذه الوضعية 
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الدونية. فكل ما كان ممطلوبا منهم هو قبول وضعهم المتدئي» 
وعدم معارضته أو رفع الصوت بالشكوى. 

غير أن السود لم يستسلموا لهذا الوضع؛ وكان عليهم أن 
يختاروا بين واحد من طريقينء الأول هو مواجهة العنف 
بالعنف» والكراهية بالكراهية» والتعصب بالتعصب. أما الطريق 
الثاني فكان يقوم على اتباع أساليب الكفاح السلمي؛ والعمل على 
إقناع المجتمع كله حبما فيه البيض- بعدالة قضيت هم؛ والعمل 
على نشر المساواة والتآخي بدلا من الكراهية والتعصب والعنف 
المتبادل. 

لقد اسودت الدنيا في وجه العديد من الأفارقة الأمريكيين؛ 
وكان التعصب والتمييز الذي يصادفونه أكبر من طاقتهم على 
الاحتمال» فتغلبت عليهم مشاعر الرغبة في الانتقام؛ فكونوا 
جماعات بادلت العنف الأبيض بعنف أسودء والكراهية البيضاء 
بكراهية سوداء» والتعصب للبيض بتعصب للسودء ففلهرت 
جماعات مثل الفهود السود والقوة السوداء» وهي الجماعات 
التي اتبعت نفس الأساليب العنصرية التي اتبعتها جماعة 
كوكلوكس كلانء؛ ولكن هذه المرة ضد البيض. 


غير أن القسم الأكبر من الأفارقة الأمريكيين اختاروا 
الطريق الأخرة «الخروطوا في خوك الكفرق المددة الذي فلذهية 
سبيل الكفاح السلمي الذي اختارته حركة الحقوق المدنية أقل 
تكلفة أو أقل مشقة من الأساليب العنيفة التي اختارتها الجماعات 
المتطرفة. فقد عانى مارتن لوثر كينج وأنصاره من التصدي 


اراك التسام سح 


العنيف من جانب قوات الشغرطة لمسيراتهم واعتصاماتهم 
السلمية» ومن الأوامر المتكررة بالحبس بتهم تكدير وتهديد 
الأمن العام» بل والتعرض لعنف الجماعات العنصرية البيضاء. 
ففي بعام 6 قامت هذه الجماعات بنسف منزل مارتن لوثر 
كينج بسبب قيادته لأعمال الاحتجاج التي استهدفت إنهاء الفصل 
بولاية الآباما. ولكن صلابة الدكتور كينج أسفرت -بعد كفاح 
استمر أكثر من عام- عن المساواة بين البيض والسود في 
استخدام المواصلات العامة» وهو الانتصار الذي كان بمثابة 
ميلاد جديد لحركة الحقوق المدنية» فاكتسبت الحركة أنصارا 
جدد في كل ولايات ومدن الولايات المتحدة الأمريكية. 


لقد نجح الكفاح السلمي لحركة الحقوق المدنية بقيادة مارتن 
لوثر كينج في كسب تأييد ليس السود فقط» وإنما أيضا القسم 
الأكبر من البيض الأمريكيين أنفسهم. وتمثلت ذروة استعراض 
الحركة لقوتها وسعة التأييد الذي تتمتع به في 74 أغسطس عام 
117 عندما نجحت في تنظيم تجمع حاشد في العاصمة 
الأمريكية واشنطنء بلغ عدد المشاركين فيه ٠‏ ألف من كافة 
الفتات العرقية وليس السود فقط. 

أمام هذا الجمع الحاشد ألقى مارتن لوثر كينح خطابا رائتعا 
أصبح بعد ذلك جزءا أساسيا من الفكر والتاريخ السياسي 
لأمريكاء وهو الخطاب المعروف باسم "أحلم"» الذي نقتطف منسه 
فيما يلي بعض الفقرات. 
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لدي حلما عميق الجذور نابتا في تربة الحلم 

أحلم بيوم تسمو فيه هذه الأمة إلى آفاق 
تحقيق جوهر ما تومن به من أن الله قفد خلق 
الناس جميعا متساوين. 

أحلم بيوم تصبح فيه حتى ولاية مسيسسيبي 
التي تئن تحت القمع» واحة للحرية والعدالة. 

أحلم بيوم يعيش فيه أطفالي الأربعة في أمة 
لا يُقيم الناس فيها على أساس لونهم وإنما على 
أساس ذواتهم. 

لدي اليوم حلما 

أحلم بأنه يوما ما في ولاية الآباماء بكل ما 
فيها من عنصريين آثمين» وبحاكمها الذي تقطر 
من فمه معاني البغضاء والإنكارء» سيئيبك أطفالنا 
السود الصغارء أولادا وبنات؛ أيديهم مع أقرانهم 
الصغار من البيض كأخوة وأخوات حقيقيين. 

لدي اليوم حلما 


أحلم بيوم تغمر فيه المياه كل وادء وتعلو فيه 
هامة كل هضبة؛ ويصبح كل جبل أقل علواء 
وتُمهد كل الطرق المُحطمة؛ فتنكشف عظمة الله 
للناس جميعا. 


ان ل ا 


هذا هو حلمنا» وههذه هي الرؤية التسي 
سأحملها معي إلى الجنوب؛ والتي بها سوف 
نكون قادرين على انتزاع صخور الأمل من جبل 
اليأس. 
إنها الرؤية التي ستتيح لنا تحويل الشقاق 
الرهيب الذي يلف أمتنا إلى معزوفة إخاء جميلة. 
وهي الرؤية التي سنكون بها قادرين على 
العمل معاء والصلاة معاء والكفاح معاء والذهاب 
إلى السجن معاء والصعود إلى الحرية معاء 
موقنين من أننا سنصبح أحرارا في يوما ما. 
إنه اليوم الذي سيغني فيه الناس جميعا أغنية 
جديدة: 
يا وطني يا أرض الحرية الحلوة 
بك أتغنى 
يا أرضاً مات عليها أجدادى 
يا مفخرة الأتقياء ١‏ 
من جنبات كل جبل 
دع أجراس الحرية تدق 
لقد نجحت حركة الحقوق المدنية في تحويل قضية المساواة 
بين الجماعات العرقية المختلفة في الولايات المتحدة الأمريكية 
إلى قضية إجماع وطنيء الأمر الذي تم ترجمته في قانون 
الحقوق المدنية الذي أصدره الكونجرس الأمر يكيدي في عام 
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64 ؛: والذي تم بمقتضاه اعتبار المساواة بين كل الأمريكيين 
سياسة فيدرالية ليس من حق أي ولاية أن تخالفها» على عكس 
الممارسة التي كانت شائعة قبل ذلك؛ والتي كان بمقتضاها من 

حق الو لايات المختلفة أن تنظم العلاقات بين الجماعات العرقية 
التي تعيش فيها بالطريقة التي تراها. وهكذا تكون حركة 
الحقوق المدنية قد برهنت على أن النضال السلمي لا العشف»: 
المؤاخاة لا الكراهية؛ والتسامح لا التعصب؛ هي السبيل الأمشل 
لتحقيق المساواة والحرية والعدالة. 

وفي الرابع من أبريل عام ١1754‏ قام متعصب عنحصري 
من البيض باغتيال مارتن لوثر كينج في مدينة ممفيس بولاية 
تينيسي. ومع أن الرجل الذي لعب الدور الرئيسي في القضصاء 
على التمييز العنصري في الولايات المتحدة لم يعش طويلا 
ليشهد ثمار جهده؛ فإن ملايين الملونين من السود وغيرهم في 
أمريكا قد قطفوا ثمار كفاحه. وقد اعترفت أمريكا كلها بخغمل 
الدكتور كينج في تخليصها من العبء البغيض للعنصرية عندما 
اتخذ الكونجرس قرارا باعتبار يوم الاثنين الثالن من شهر 
يناير من كل عام عيدا وعطلة قومية باسم "يوم مارتن لوثر 
كينج"؛ لتتذكر فيه الأمة الأمريكية أن عليها أن تتمسك بالتسامح 
وبما وصلت إليه من مساواة وعدالة بعد أن قطعت شوطا كبيرا 
على طريق التخلص من عنصرية اللون . 


الفصل الرابجع 
جذور فياب التسسامح 


إن كان للمشاهد والوقائع التي تم عرضها في الفصل السابق 
أن تدل على شيء»؛ فهو أن هناك بشراً مثلنا قد أخطأوا في حق 
آخرين وفي حق البشرية جمعاء عندما أدى تعصبهم إلى إسالة 
الدمامء وتدمير الممتلكات وتهديد وحدة الأوطان» وأن هناك 
بشرا آخرين مثلنا أيضا قد دفعوا ثمن هذا التعنت وضيق الأفق. 

قد يكون من السهل علينا أن نصدر هذه الأحكام ونحن 
جالسون على مقاعدنا الوثيرة؛ متمتعين برفاهية الحكم على 
التاريخ بعد صناعتهء وبعد أن قال كلمته فيمن كان على صواب 
ومن كان على خطأ. 

غير أن المغامرة والمتعة الفكرية الحقيقية هي في محاولة 
تفهم وتمثل الحال الذي كان عليه هؤلاء البشر الذين نستسهل 
إصدار الأحكام عليهم اليوم» كيف كانوا يفكرون؛: وماهي 
الدوافع التي زجتهم للتصرف بطريقة يبدو خطؤها واضحا لنا 
بشكل لا يدع مجالا للشك. 

ربما تكون الإجابة على كل هذه الأسئلة صعبة أو حتى 
مستحيلة إلا إذا أتاحت لنا الظروف أن نقع على ما قد يكونوا قد 
خلفوه من مذكرات يحكون فيها بأنفسهم ما جرىء ويشرحون 
دوافعهم للتصرف بالطريقة التي تصرفوا بها. أما إذا لم يتوافر 
ذلك فإنه لا يبقى لنا سوى أن نتخيل ما جرىء محاولين أن نعيد 
بناء الطريقة التي تصرفوا بها. 


: خطأ احتكار الحقيقة‎ - ١ 

الشيء الوحيد الذي أظنني متأكدا منه هو أن هؤلاء الناس لم 
يتصوروا للحظة أنهم يرتكبون أي جرمء أو أن التاريخ سيصدر 
عليهم هذا الحكم القاسي الذي أصدره عليهم بالفعل. فأمكال 
هؤلاء كانوا مواطنين صالحين؛ ومؤمنين أتقياء يرون في 
ضحاياهم شر على الوطن والعقيدة. وكانوا شديدي التأكد من 
أن حكمهم هذا صحيح لا يأتيه الباطل من بين يديه:؛ ولا من 
خلفه» فكانوا مستعدين لإيقاع الأذى بآخرين» والذهاب إلى حد 
إزهاق الأرواح في سبيل الدفاع عما اعتبروه صوابا. 

ربما تتمثل المشكلة في حالة التأكد من احتكار الحقيقة» 
فبدون هذا التأكد لا يمكن أن يوجد تعصب. أو بعبارة أخرى؛ 
فإن المتعصب هو شخص بلغ تأكده من صحة وجهة نظره 
وامتلاكه للحقيقة المطلقة حدا جعله غير مستعد للدخول في أي 
نقاش جاد حولهاء بل إنه يكون مستعدا للقتل في سبيلها. عند 
هذا المستوى من التأكد المطلق تختفي الحدود بين الرأي 
والحقيقة» فيتعامل الفرد مع رأيه باعتباره الحقيقة نفسهاء ومن 
ثم فإن دفاعه عن رأيه وتعصبه يصبح بالندعمبة له تحصب 
للحقيقة المطلقة» الأمر الذي يبرر له ارتكاب وفعل أي شيء في 
هذا السبيل. 

فالبشر عادة لا يختلفون حول الحقائق والمعلومات» وهم له 
يضيعون وقتهم في النقاش حولها » ولكن الناس يختلفون حول 
آرائهم؛ ويتناقشون ساعات طويلة في محاولة من جانب كل 
منهم لإقناع الآخر بأن تفسيره للحقائق والمعلومات هو الأقرب 
للدقة. فالناس بعد انتهاء مباراة في كرة القدم ٠‏ يتجادلون حول 
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ما إذا كان فريقهم المفضل قد خسر المباراة آم لا فهذه معلومة 
ليست موضعا للخلاف» ولكنهم يختلفون حول أسباب النصر أو 
الهزيمة» وما إذا كانت قرارات الحكم صائبة أم غير صائبة» 
وما إذا كان المدرب قد اتخذ قرارات تبديل اللاعبين في الوقفت 
المناسب» وكل هذه آراء وليست حقائق . أما بالنسبة للمتعصطحمسب 
فإنه يعتقد أن رأيه حول مثل هذه الأمور هو الحقيقة نفسهاء 
وبالتالي فإنه لن يتورع عن الاعتداء على الحكم إذا رأى أنه هو 
السبب في هزيمة فريقه» أو في سب المدرب واللاعبين إذا رأى 
أن أداءهم المتواضع هو المسئول عن الهزيمة» وهكذا. وما 
يسري على مباراة في كرة القدم يسري على غيرها من أمسور 
السياسة والاقتصاد والعلاقات بين الدول والأدب والفن. 

فحاجة الإنسان إلى المعرفة هي حاجة ذات شف قين» شقها 
الأول هو المعلومات والحقائق» أما شقها الثاني فيتكون من 
الآراء التي تتولى تفسير المعلومات التي نتلقاها. وفي الحقيقفة 
فإن الشق الثاني هو ما يميز الإنسان عن غيره من الكائنات» 
فكل مخلوقات الله تتلقى المعلومات عن البيئة عن طريق 
حواسهاء فترى فريسة يمكنها أن تهجم عليها لتلتهمها؛ أو ترى 
حيوانا أكبر منها حجمآ وشراسة فتحاول الابتعاد عنه وتجنبه» 
غير أن الحيوانات لا تختلف على تفسير مغزى ما تراه من 
أشياء وما تتلقاه من معلوماتء لأن الحيوانات لارأي لهاء 
الأمر الذي يميز بني البشر. 

فالمعلومات -مهما كانت درجة وضوحها ودقتها- لا تمسر 
نفسها بنفسهاء فهي تمر أولا بالعقل حيث يجري تفسيرها 
واستخلاص مايراه مناسبا منها باعتيباره محتواها الحقيقفي 


١.“‏ التسامح 


ومغزاها. فإذا افترضنا أن المعلومة الأصلية لم تكن مغلوط.ة 
تعمد ناقلها تحريفها بالزيادة أو النقصان أو بتلوينها برأيه 
الخاصء فإنه لا توجد هناك ضمانة بأن يكون التفسير الذي 
يصل إليه الفرد للمعلومات مطابقا لمعناها الحقيقي. فالفرد 
والجماعة تفسر المعلومات التي تصلها عبر عملية معقفدة من 
الاستدعاء والاستبعاد واستخلاص المعنى. وخلال هذه العملية 
فإنه يكون من قبيل الأمر المألوف أن يجري تفسير المعلومات 
بشكل لا يتلاءم بالمرة مع الحقيقة: الأمر الذي يمكن إرجاعه 
إلى عدد من الأخطاء التي عادة ما يقع فيها العقل أثناء عملية 
تفسير المعلومات. 

فالفرد منا لا يتلقى معلومة واحدة» وإنما عددا كبيرا من 
المعلومات. وهو لا يقوم بتفسير معلومة واحدةء وإنما يقوم 
بتفسير عدة معلومات في نفس الوقت» خاصة في محاولته 
اكتشاف العلاقة بين المعلومات العديدة. والخطأ الذي عصادة ما 
يقع فيه العقل البشري هو قيامه بشكل غير قصدي باستبعاد 
بعض المعلومات أو اعتبارها غير ضرورية. مع أنه قد يتبين 
فيما بعد أن هذه المعلومات المستبعدة بالذات كانت أكثر أهمية 
من المعلومات الأخرى التي جرى التركيز عليها. 


" - حلقة التبسعصب المفرفة : 

وربما يكون السؤال التالي هو على أي أساس يقوم العقفل 
البشري باستبعاد بعض المعلومات وقبول بعضها الآخر؟ وتكمن 
الإجابة فيما نلاحظه في حياتنا اليومية من ميل الأقراد لتفسير 
المعلومات وتكوين الآراء على أساس من آرائهم السابقة. فإاذا 


كان لدى واحد منا رأي مفاده أن جاره هو شخص عدواني لا 
يكن له الا كل شرء فإذا حدث وتلقى معلومة تفيد بأن جاره هذا 
قد أتى تصرفا ينم عن حسن النية» فإن صاحبنا عادة ما يذهب 
إلى عدم الاهتمام بهذه المعلومة؛ بل إنه قد يذهب إلى القول بأن 
هذا التصرف ليس إلا حيلة وجزءا من مؤامرة كبرى لا يقصد 
منها سوى الاستمرار في إيقاع الأذى. أي أن العقل البشري 
يتعامل مع المعلومات بغرض تأكيد آرائه المسبقة».فإذا كان لدى 
الفرد آراء متعصبة معادية لجماعة عرقية أو قومية أو طائفة 
ماء فإنه سيميل لتفسير أي معلومات جديدة تصصل إليه لتأكيد هذا 
الرأي وليس تعديله» وهكذا فإن العقل البشري عندما يسيطر 
عليه التعصب يدخل في حلقة مفرغة تؤدي باستمرار إلى تثبيت 
الأفكار الراسخة مسبقاء وهذا هو بالضبط تعريف الشخصية 
المتعصبة كما يراها علماء النفس. وبينما يمكن لأي منا أن يقع 
في نفس الخطأء فإن المتعصب يقع فيه طوال الوقفت؛ خاصة 
عندما يتعلق الأمر بالقضية التي تستحوذ على اهتمامه وتعصبه. 
والشخص المتعصب لا يرى نفسه على هذه الصورة؛ على 
العكس فإنه يميل لرؤية نفسه في صورة إيجابية؛ باعتباره 
إنسان عادل وموضوعي ونزيه وغير متحيز. أكثر من هذا فإنه 
يميل لرؤية نفسه في موقع الضحية:» الذي يعاني من تعصب 
الآخرين ضده. أما إذا ضبطته متلبسا بممارسة التعصب» فإن 
هذا لا يسبب له حرجا أو إزعاجاء لأنه يعتقد بشدة بأنه ليس 
متعصباء وبأن أفكاره ومواقفه تجاه الآخرين ليست سوى رد 
فعل ونتيجة لمواقفهم المتعصبة والمتحيزة ضده:؛ وأن مواقفه 
بالتالي هي مجرد قراءة موضوعية للواقع الذي يتميز بتحيز 


ه١1‏ التسامح 


الآخر ضيده ورفضه له. أما هو نفسه فإنه إنسان طيب. القلب ذو 
أخلاق كريمة» يعامل الآخرين بالعدل والحق» وأنه إذا كان يبدو 
منه ما يمكن اعتباره تعصبا وتحيزا ضد الآخرء فإن هذا ليسس 
سوى مظهر خارجي ثانويء وأن هذا المظهر يمكن له أن يتغير 
وأخيرآ مجرد رد فعل لما يفعلونه تجاهه. 

وسوف يدهشك أن تسمع نفس هذا التحليل -أو التبرير- من 
طرفين ينتميان إلى جماعتين متناحرتين» فقد تسمعه مسن 
هندوسي ومسلم في الهند» أو من أحد أبناء قبائل الهوتو وآخر 
من قبائل التوتسي في روانداء أو من يهودي وكاثوليكي في 
بولنداء أو من أبيض وأسود في أمريكاء أو من أرجنتيني 
الحجج المستخدمة على جانبي الصراع لا يجب أن يكون مدهشا 
على أي حال» فمثل هذا المنطق نسمعه في كل مرة نحاول فيها 
التوفيق بين زوجين أو جارين أو صديقين متخاصمين» وهو 
منطق يقوم على نفي المسئولية عن الذات»؛ وتحميلها تماما 
للطرف الآخر. وبالتالي فإن كل طرف في مثل هذا الصراع 
يرفض القيام بأي مبادرة لإنهاء هذه الحالة من العداوة 
والبغضاءء؛ فكل منهم يظِن أنه بالفعل قد قام بكل ما يمكنه القيام 
به؛ وأن أي كسر لحلقة التعصب والكراهية لابد أن تأتي من 
ناحية الطرف الآخرء الأمر الذي لا يؤدي سوى إلى استمرار 
حلقة التعصب الجهنمية. 

لقد تحاربت الشعوب والجماعات كثيراء فتحاربت قبائل 
الرعاة مع الفلاحين» وتحاربت قبائل الفلاحين مع بعضهم» 
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وخيضت حروب من أجل نشر الأفكار والعقائدء وخيضصت 
حروب أخرى من أجل الدفاع عن النفس خوفا من تهديد الآخر. 
والجرائم؛ فمات أبرياء من أطفال وشيوخ؛ واغتصبت نساءء» 
وهدمت بيوت» وخربت مزارع. وكان الخاسر في كل مرة 
يكظم غيظه ويستجمع قوته حتى يصبح قادرا على الانتفاض 

من أجل الثأر ورد الأذى لقاهريه. فعندما يتبدل الحال» وتصيسح 
للمظلوم اليد العليا» فإنه يرد الصاع صاعينء ويعيد تكرار 
مشاهد القسوة التي كان هو نفسه ضحية لها في الماضي» 
فيفعل بالضبط ما اعتاد انتقاد الآخر عليه:؛ ويرتكب نفس 
الجرائم التي طالما اعتاد استنكارها. 

من أجل الثأر تبدأ دورة جديدة من الصراع؛ فيسقط أبريام 

جدد» وتنهدم بيوت أخرىء» وتغتصب نساء أخريات. وفي كل 
مرة يسقط فيها ضحايا جددء وفي كل مرة تتجد د فيها الاآلام» 
فإن جدار عدم الثقة والكراهية يصير أكثر سمكا وارتفاعا. 

فإذا أراد العقلاع وقف نزيف الدم والخراب وإنهامء الصراع 
عبر تقصي أسباب الصراع والكراهية» فإن الطريق في أغلب 
المرات يكون مسدوداء فكل جماعة لديها من الأسباب ما يكفي 
لتبرير المزيد من الصراع؛ ولكل جماعة أن تجد في تاريخ 
الصراع الطويل ما يكفيها من ذخيرة المبررات لتدعيم مواقفها 
ومطالبهاء فتاريخ الصراع طويلء والأحداث فيه كثيرة؛» ولكل 
طرف أن ينتقي منه ما يكفيه حجة ومبررا. 

ففي أغلب الصراعات بين الشعوب والجماعات يكون 
النظر للماضي طريقا للمزيد من الصراع والكراهية. ولا 


/ا. ١‏ التسامح 


مخرج من دورة العنف الجهنمية هذه سوى أن يقف العقلاء من 
كل طرف ليتدبروا ماذا يجري وما جرىء وليقرروا البدء من 
جديد. وبالتأكيد فإن هناك حقوقا مطلوب ردها إلى أهلهاء 
ومطالب متبادلة في حاجة لتسوية» وإجراءات وترتيبات لمنع 
تكرار ماسي الماضي مرة أخرى في المستقبل. كل هذا لابد من 
التفكير فيه» وكل هذه مشكلات لابد من حلها» ولكقن دون أن 
تكون الكراهية والرغبة في الثار هي الحافزء وإلا تقكدررت 
فصول الماضي الأليمة مرة أخرى. 

فالثار هو من بين المشاعر البشرية غير النبيلة» لأنه عضشنف 
لا هدف له سوى إيقاع الأذى بالآخرء ودون أن يكون في ذلك 
بالضرورة تحقيق لمكسب أو بناء لمستقبل؛ أو تأمين لحيا 
أجيال جديدة. وكم رأينا في جنوب مصر من شباب في زههفر 
العمر يدفع مستقبله وربما حياته كلها ثمنا للأخذ بالثآر» فتضيع 
حياة جديدة دون أن يرد الثار للقتيل روحه ولا لليتيم أبيه. 

وبالرغم من أن مشاعر الكراهية والتعمصب العرقي 
والطائفي والقومي تكون عادة بدون مبرر مقنع لأي مراقب مسن 
وفقا لها هذه المشاعر. فعادة ما تكون نقطة البداية هي تنافس 
أفراد ينتمون لجماعات مختلفة على الموارد» وقد تكون الموارد 
موضوع النزاع مادية مثل الصراع على الأرض والثروات 
السياسي والمكانة الاجتماعية. فأبناء إحدى الجماعات قد 
يكونون أكثر ثراء بشكل مثير للاستفزاز أو الإحساس بعدم 
العدالة لدى الآخرين» كما قد يحتكرون مناصب الحكم والسلطة 
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بدت 5ي 


بما يثير لدى الآخرين شعورا بالقهر والخضوع. كما قد يبدأ 
الصرناح عندما يسعى أبناء بعض الجماعات للفوز بالاعتراف 
والاحترام الرمزي؛ وهو ما يحدث عندما يشعرون أن رموزهم 
ومقدساتهم لا تلقى الاحترام الكافي» أو أنهم لا يتلقون معاملة 
محترمة متساوية مع ما تلقاه الجماعات الأخرى. 


- تأشير ثورة الاتصالات على التعصب : 

وعلى عكس ما قد يكون شائعاء فإن خط ورة الصراعات 
العرقية والطائفية والقومية تزيد في المجتمع الحديثهء؛ وذلك 
بسبب التقدم الحادث في وسائل الاتصالات والمواصلات. ‏ 
تقدم المجتمع وانتشار المعرفة والتعليم ووسائل الاتصال 
الحديتة» يصبح أبناء الجماعات الأقل تميزا أكثر إدراكا لواقفع 
التمييز الذي يعانون منه. فمن خلال انتشار المعرفة والتعليم 
ووسائل الاتصال تتوافر لهم معلومات ومعارف يستنتجون منها 
أن ما يعانون منه من اضطهاد ليس ظاهرة فردية» وإنماهو 
ظاهرة جماعية يتعرض لها كل من يشاركهم العرق أو اللغة أو 
الدين. كما يتعلمون أكثر عن الجماعات التي تضطهدهم» 
فتتكون لديهم تدريجيا مشاعر التضامن الجماعيء وأيضا 
مشاعر العداء للآخر. كما أن توافر المعرفة يتيح لهم رؤية 
الحال في مجتمعات أخرى لا يتعرض فيها أقرانهم لمثل ما 
يتعرضون لهء فيتعلمون أن الوضعية المفروضة عليهم ليست 
قدرا محتوماء وأن هناك إمكانية لتغييرها. 

وفي مرحلة تالية تتكثف أحاسيس الشعور بالاضطهاد لدى 
الجماعة. ويبدأ مثقفوها بالبحث في الماضي البعيد عن أصل 


١ .8‏ التسامح 


المعاناة ونقطة بدايتها. وعادة ما ينجح هؤلاء المتقفون في إيجاد 
وقائع في التاريخ القديم يعتقدون أنها تشرح وتفسر لهمما 
يتعرضون له. فيختصر تاريخ الجماعة كله في هذه الوقائع» 
ويجري نسج الخيالات والأساطير حولهاء فتكتسب هالة من 
القداسة لا يمكن معها مناقشتها مناقشة موضوعية جادة. فيصد 
تدارس هذه الأساطير وتداولها سببا في إثارة الكراهية للآخر 
والحماس للانتقام منه في نفس الوقت. 

وفي مرحلة ثالثة» يفقد الفرد من أبناء الجماعة فرديته» 
ويتوحد تماما مع جماعته؛ فيحب ما تحب ويكره ما تكره» ويفقفد 
القدرة على إعمال عقله بموضوعية فيما يقال له» وتصبح خبرة 
الجماعة هي خبرته الذاتية» فيتحدث عن واقعة جرت قبل أن 
يولد بقرون طويلة مستخدما ضمير المتكلم» فتسمعه يقول وههو 
يتحدث عن الجماعة الأخرى التي أصبحت موضعا لكراهيته 
وحقده؛ "لقد هاجمونا في موقعة كذاء وعندما قاومناهمء قتلونا 
وعذبونا"» فتظن وأنت تسمعه أنه كان هناك» وأنه حارب في 
تلك الموقعة؛ وأنه كان من بين من قاسوا التقتيل والعذاب. عند 
هذه اللحظة ينقسم العالم لدية إلى "نحن" و "هم" تفج كتدلور! 
عن التفكير والتعبير من دون أن يستخدم هذه الثنائية» ومع أن 
هذا الثنائية البسيطة تختصر كل العالم إلى فتتين اثنين؛ مما 
يجعلها شديدة السذاجة والبساطة, فإن هذه البساطة نفسها هي 
التي تتيح للأساطير حول "الأنا والآخر" و "هم ونحن" الانتشار 
والشيوع بين جموع البسطاء. 

رفي المرخلة لارابعة يتحول للموكق المتادى الأعنسق اسن 
عقيدة زاسخة لا تقبل النقاش» أي أنها تتحول إلى رؤية كاملة 
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للتاريخ والعالم» فيعاد تفسير التاريخ كله من منفور صراع 
الجماعة مع الآخرء كما يجري تقسيم العالم إلى أعداء وأصدقاء 
بناء على الموقف من الصراع مع الآخرء وهي رؤية تبسيطية 
ترى العالم مقسما بين أبيض وأسودء وتكون عاجزة عن رؤفية 
التنوعات الكثيرة والمعقدة الموجودة في العالم المليسىء بمالا 
حصر له من درجات اللون الرمادي. 

عند هذه المرحلة أيضا يبدأ مثقفو الجماعة في اكتشضاف 
مزايا الجماعة» فيأخذون في إطلاق صفات الشجاعة والعبقرية 
والتميز والكرم عليهاء فيجتزئون من التاريخ والقصص الشعبي 
وعادات الجماعة وتقاليدها ما يؤكد هذا من الوقائع والأحداث. 
في نفس الوقت فإنهم يأخذون في إطلاق خبيث الصفات على 
الآخرء فهو خسيس ونذل ومتآمر وبخيل ومتوحشء؛ حتى تظنهم 
وأنت تسمعهم يتحدثون عنه إنما يتحدثون عن كائنات غريبة لا 
تنتمي لجنس البشر. 

ولظاهرة إطلاق الصفات على الآخر دور خطير في تصعيد 
واستمرار الصراعات. فإطلاق الصفات السلبية على الآخر 
يجعل لصراعنا معه قيمة أخلاقية» بحيث أننا عندما نتصارع 
يمثلهاء الأمر الذي يعطي لموقفنا قيمة أخلاقية ومعنوية عالية» 
ويبرر تشددنا في مواجهته ورفضنا التفاهم معه. 

فما يحدث عادة هو أن الناس ينددسون تدريجنيا السبب 
الأصلي للصراءعء أي الصراع على المصالح والموارد 
الآخرء باعتبارها السبب الرئيسي؛ وربما الوحيد للصراع. فنما 


1١١١‏ التسسام سح 


أن تبدأ مسيرة إطلاق الصفات السلبية على الأخرء فإنها لا 
تتوقف. فبعد أن كان الجيل الأول من الصفات السلبية التي تسم 
إطلاقها على الآخر قريبة بهذا القدر أو ذاك من السبب الأصلي 
الصراع على المصالح والمواردء فإن الجيل التالي من الصفات 
السلبية يأخذ في البعد تدريجيا عن السبب الأصلي للصراع؛ 
فيضاف البخل إلى الطمع» وتضاف الكراهية إلى الحقد, 
وتضاف الوحشية والقسوة إلى حب السيطرة. 

وفي مرحلة ثالثة يضاف إلى الأوصاف السابقة جيل إضافي 
من الصفات» ينصرف هذه المرة» ليس إلى مجموعة الصفات 
المتعلقة بموقف الآخر منا أو من أي جماعة مختلفة عنه» ولكن 
إلى خصائصه هو نفسهء بغض النظر عن علاتقته بنا أو 
بغيرنا. ففي هذه المرحلة تطلق على الآخر أوصاف سلبية من 
نوع أن رائحته كريهة؛ وأنه يتسم بالقذارة وعدم الاعتناء 
بالنظافة الشخصية» وأنه منحل أخلاقيا» وخاصة فيما يتعلق 
بالعلاقات الجنسية» وأنه شهواني يبالغ في الاهتمام بالمتع 
الحسية» وأن أفراده يتسمون بالغباء وقحصر النظثرء أو أنهم 
كسالى لا يحبون العمل. 


> - رسم الصورة السلبية للآخر : 

ينتج عن هذا رسم صورة سلبية شديدة القتامة والسوداوية 
للآخرء؛ وهو ما يسميه علماء الاجتماع والسياسة يائصور 
النمطية» بحيث تبدو كراهيتنا وعداوتنا له مبررة. وبعد أن كان 
للصراع أسبابه المتعلقة بالتنافس على المواردء فإن طبيعة 


6 


الصراع تتغير لتدور حول الصورة التي رسمها كل طرف 
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للآخر. وتكتسب هذه الصور النمطية حياة خاصة بهاء بحيث 
أنه حتى إذا زال السبب الأصلي للصراع واختفى» فإن الصور 
التي تكونت خلاله تستمر في الوجود» وتستمر في تعكير صفو 
العلاقات بين الطرفين» بل إنها قد تؤدي إلى منع التوصل إلى 
حل للصراع الأصلي بسبب الشكوك والمخاوف العميقة 
المتبادلة. 

وبمجرد أن تصبح صفات الآخر وخصائصه الذاتية هي 
السبب في الصراع معه؛ دون علاقة واضحة بتباين واختلاف 
المصالح» فإن الطريقة الوحيدة المقبولة لحل الصراع هي أن 
يقوم الآخر بالتخلي عن صفاته؛ والتحول إلى كائن؛ فرد أو 
جماعة» طيب القلب ورقيق مثلنا. 
' ولكن لأن الصفات التي خلعناها على الآخر هي في الغالب 
من صنعنا نحن» فإن الآخر لا يعرف كيف يغير من نفسه» بل 
إنه عادة لا يعرف السبيل إلى ذلك. أكثر من هذا فإنه بدوره 
يفكر في أسباب الصراع وطرق حله بنفس الطريقة التي نفكفر 
بها فى حله؛ فيطلق علينا صفات سلبية مماثلة للممفات التي 
أطلقناها عليه» وهو بدوره لا يرى حلا للصراع سوى بأن نقوم 
بتغيير أنفسنا. ولكن لأننا بدورنا لا نرى في أنفسنا الصفات 
:التي يراها الآخر فيناء فإننا لا نعرف كيف نغير أنفسناء ناهيك 
عن رفضنا لذلك لأننا نحب الحال التي وجدنا أنشفمنا عليها. 
ولأن الصور النمطية لها حياتها القائمة بذاتهاء ولأن تغيير 
الذات والصفات الجماعية هو أمر غير وارد حدوثه إلا بشكل 
استثنائي» فإن الصراعات والحروب تستمر. 


لا 77 1ت ييه 5 


عند هذه المرحلة تصبح الجماعة كالقطيع الذي يسير كله في 
اتجاه واحد؛ دون أن يكلف أي من أعضائها مشقة طرح 
التساؤلات. ويصبح الإيمان المطلق بالأفكار السائتدة هو المادة 
اللاصقة التي تحافظ على وحدة الجماعة وتماسكها. أما إذا تجرأ 
أحد وطرح أسئلة قد يشتم منها الشك في القناعات السائدة» فإن 
الجماعة تنظر إليه بشك؛ وترى في تساؤلاته محاولة لإأضعاف 
وحدتها. بل إنها قد ترى فيه خائناء فتفرض عليه عقوبات قد 
تصل إلى حد القتل» ولكنها في أغلب الأحيان تققفف عند حد 
فرض العزلة» فيصبح المتسائل معزولا بين أفله لا يتعامل 
معه أحد» وإذا تعامل أحد معه فإنه ينظر إليه بريبة وربما 
احتقار» وهو موقف شديد القسوة؛ وعالي التكلفة» الأمر الذي 
يضع الأفراد في اختيار صعب بين النفاق والانصياع لإرادة 
الجماعة من ناحية» أو التعبير الحر عن الرأي وتحمل تكلفة 
ذلك من ناحية ثانية. وعادة ما يختار الناس الانصياع لإرادة 
الجماعة ومعتقداتهاء فيحتفظ ون بتساؤلاتهم لأنفضعمهم» 
ويضطرون لإعلان ما لا يبطنون»؛ ويظهرون حماسة كاذبية 
للآراء السائدة» حتى عندما يرونها تقود الجماعة كلها إلى الهوة 
السحيقة والكارثة. 

وعند هذه المرحلة أيضا تصبح الأوضاع جاهزة للانفجار. 
فعند أول حادثة تهيج المشاعر المستثارة أصلاء ويهب الناس 
بالآلاف للانقضاض على الآخر الذي تكرست القناعة بأنه ليس 
إلا وحشاء فيكون الدمار والقتل والتخريب. 

وفي حالات الصراع العرقي والطائفي والقومي من هذا 
النوع» فإننا نجد مثل هذه المواقف والاتجاههفات علسي جانبي 
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القببراع: فكل جماعة ترى في نفسها في موقع المضطهد 
والمظلوم والمستهدف؛ وأن وجودها ذاته يتعرض لخطر داهم 
ما لم تتصد بلا هوادة للتهديد الذي يمثله الآخر. وفى أغللب 
الحالات فإن تسوية مثل هذه الصراعات وتحقيق التصالح بين 
أطرافها يكون مستحيلا بسبب سيادة نفس الطريقة في النظر إلى 
الذات والآخر على جانبي الصراع؛ والمحزن أن الأمر يلل 
هكذا حتى تقع الكارثة؛» ويسقط الضحايا ويحل الدمارء الذي قد 
يكون كافيا لإيقاظ العقول» وتشجيع المتشككين الذين عجزوا في 
المراحل السابقة عن البوح بشكوكهم. 


١١6‏ التسامح 


٠.‏ و« 


خس اتسسمسة 


كما يحدث بين الأفراد» فإنه يحدث بين الجماعات. فكقل 
جماعة ترى كل الحق والمشروعية في مطالبهاء وترى أن مما 
تطالب به لا يمثل سوى العدل» أما الطرف الآخر فإنه لديه 
الكثير من الموارد التي تسمح له بالتخلي عن بعضهاء أو أنه لا 
حق له فيما يحوز بالفعل لأنه استولى عليها من لدنًا في المقام 
الأول. 

المهم في كل هذا أن الأفراد والجماعات يعجزون عن تخيل 
أنفسهم ولو للحظة واحدة في موقع الطرف الآخرء محاولين 
تصور كيف كان لهم أن يتصرفوا إذا وجدوا أنفسهم في محله»؛ 
أو محاولين تفهم دوافعه واحتياجاته ومبرراته؛ وهو الشيء 
الذي ربما إذا فعلوه لتبينوا الأمور بشكل مختلف»؛ ولااستطاعوا 
كما يستطيعون تبين بعض مكونات المبالغة والتزيد في 
مطالبهم. , 

القاعدة الذهبية للتعامل مع مش كلة الصراعات الطائفية 
والعرقية والقومية هي مساعدة الناس وتدريبهم على التسامح 
الذى يبدأ باتباع مبدأ "عامل الآخرين كما تحب أن يعاملوك". 


فإذا كان التركي يحب للأقلية التركية في اليونان أن تتمتع بحق 
التحدث بلغتها القومية» فإن عليه أن يفعل نفس الشيء تجاه 
الأقلية الكردية في تركيا. وإذا كان المسلم يحب للأقلية المسلمة 
في الهند أن تمارس دينها ومعتقداتها بحرية تامة وبكل احترام» 
فإن على المسلمين في بلادهم أن يتيحوا نفس القدر من الحرية 
والاحترام لغير المسلمين الذي يعيشون بينهم. وهكذا.. 

هذه القاعدة الذهبية على بساطتها تمثل الخطوة الأولى على 
طريق تخفيف حدة الصراعات بين الجماعات الأولية. وبالطبع 
فإن تعود الناس على التسامح لن يكون بالأمر السهلء وإنما 
عملية طويلة معقدة» ولكن المهم أن نبدأ رحلة الألف ميل بدعءا . 
من هذه اللحظة. 
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مطابع الأهرام التجارية - قليوب - مصر 


التاة 


الشزف إلبام ابلهات اللشاركة 
د . ناطر الابتصارى جسمية لزتليةالتكاملة امركية. 
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توطدر 
اتطلاق من شمار مكتية الأسرك هنا السام التاة ل السلدم. وانذي 
طرحته السيدة الفاشلة وان مبارك. لتقت مكنبة لأسرة حواى ٠٠‏ وان 
حاولت أن قدب من الأجواء الذكرة والثافية والإدامة لنهوم قيمة تان 
السلام دعم التسامح.وتمميق قيمة المواطتة والتتاءوالمشاركة والمسترلية 
المدفية ودر مؤسسات المجتع المدنى: وترسيغ قي دور امرا وزيز قيمة 
التجدد الثقلل. والتذكير التتدى. والحوار. والتبادل انواس المجتمس 
والدوثر وأخهرًاإرا تواصل الإبداع المرى عبر جيئهالمختلفة وتلا 
لسعو 
أن مكشية الأسرة من خلال سلاسلها المقومة تعاول استيماب المشهد 
الثتاضي والتكرىوالإبداعى فى مصصر عام بند علم.وفى هذا الام تطرج. 
أعمالاًجديدة. وتقدم اسماء لم تتشرمن قبل فى هذا امشو الراك وقتصم 
مجالات هكرية وثافية واصوات إبداعية جنيدة. 
سرف تدوز طاوين مكتبة الأسرة 1+1 فى فلك مسلاسل الي والذكر. 
والعوم الاجتماصية, الوم واكولوجيا وافنين والمثريات اتى تحتقى هذ 
السام مع الام كله بسرور ستملثة مام على رجيل المذكر المريي الكبير 
عبدالرحمن بن خلدون»الذى يمد واحذ من ينا الحضارة المرية الإسلامية ف 
وج مطمتها واإنارهاء ولآن هته الحضارة كانت الآأساس الذى قامت عليه 


الحشارة الأرروبية الحديثة اين خلدون يعتير نموذجًا واضمًا الهمية حوار 
الحضارات وطريقة تواصلها. 
عسيظل هدف مكتية الأسر فتح نواذ جديدة للقارئ المصرى للاطلام على 
منابع الثقافة الرية والائمية وتكوين ققافته ومعرفته بأيسر السبل والوقو 
أمام ما أنتجته عبقرية لأمم ممثظة فى ترئها الأدب والثقافى والعلمى والذكرى 
المستنيرء حنى يستطيع القارئ مواجهة العتف والأصولية, والفخر يإسهامات 
أسلافه العرب فى تشكيل مسيرة الحضارة الإنسانية. 
مكنيةالأسرة 


تقديم 


عندما قال الفيلسوف العربى «الكندى» إن اللمرفة هى تراث الإتسائية فى 
دتراكم مستمر من عصر إلى عصر مما يمنا أن تمام من مكتشقات الشعوب 
الأخرى فإنه بذلك وشع أهم مقوم للتسامح وهو قبول الآخر وفتع الطريق بالك 
أمام ابن رشد وفولتير وكانط وغيرهم من الشلاسفة حيث قال بن رشد: أن 
هناك حقيقة واحدة وعدة طرق للوصول إليها وهذا التمدد هو أساس حرية. 
الفكر والتسامح الفكرى, وكان العيار عند ابن رشد هو +صحة الدرفة, بت 
النظر عن ديانة قاثها؛ وقد ظهرت كلمة التسامع فى كابات الفلاسفة فى القن 
السابع مشر زمن الصراعات بين البروتستانت والكيسة الكلثوليكية وتادي. 
جميعهم بصورة التسامح بين اللخالفين فى الراى والعقيدة. وحق الاجتهاد واتضل 
المقل ميزانًا وحكما 

فى مشهوم التسامح الدينى قال جون لوك فى كتايه «رسالة فى الامج إن 
ليس من حق أحمد أن يشتحم باسم البين الوق المدنية والأصو الننيوية, 
والتسام الدينى يستلزم الايكون للدولة دين لآن خلا النفوس من شان الله 
يحدديان اله لم يفوش أعذاضي ل يدوض مفي فسان دين مي 

التسامع يعنى الاستمداد لاتضلا لوقف اللتسامح وهو القريب من مقهوم. 
العفو والصقح ولا يعتبر فخميلة إلا عند القدرة على ن يكون الإتسان متسام عا 


أو غير متسامح لآن الإنسان الضميف أو المضطهد يكون تسامحه عن عدم 
استامه وهكذ يرتبط التسامع بالسلطة والقوة وافلية. كما أن السام لا 
يعنى قبول الظلم الاجتماعى أو تتحى المرء عن معتقداته وتهاونه بشاتها ذلك لأن. 
التسامج هو التمبير الأكثر كمالاً لحرية الإيمان والتفكير.. 

إن التسامح هو أكثر من قبول الآخر أو الاعتراف بحقه فى التبلين والاختلاف 
أنه شبول «حق الخطاء كحق من حقوق الإنسان والمواطن كما جاء فى إعلان 
11 النى صادقت عليه الجممية الوطنية الفرنسية حيث إن محدوبية المقل 
ؤقبايته للخلا فى أساس التسامع. 

أوفي تريخ الفلسفة كان التسامج مقومًا أساسيًا من مقومات التقلسف حيت 
اعتماد الك فى القكير افلسفى والأخذ يميد السبية فى السقيقة وااعراف 
بالاختلاف ومشروعيته هو التسامع بميه. وهناك قامدة ذهبية فى تتاف 
الديابات نؤداها ن تعامل اناس كما تحب أن يعاملوك به 

إن التسامع ليس فقط مجرد التزام أخلاق وانما ًا ضرورة سياسية 
وقاننية كما جا فى إعلان ميادئ التسامع الادر عن اليونسكو سئة 1094 إن 
الال فى ل الموقة وصراع الحضارات والمددية والحركات الأصوئية أحوج سا 
يكين إلى فلسفة التسامج تاي مع الأخرين: وقد اخثارت مكتبة الأسرة ذا 
الاب الذى صدر طيعته الأول عام .٠:؟‏ ليكين شمن إصداراتها هنا الا 


مكتية الأسة .5 


فى القرن السابع عشر » أراد لويس الرابع عشسر توطيسد العلاثناء 
التجارية مع ملاد سيا » مشر هناك بالدين السيى - حسب رواية بول 
هازار - فى كتابه "أزمة الضمير الأوروبى" . وعرض على ملك مسيام أن. 
يتقيل الدين المنديد » فأحاب بأنه : لو شادت العاية الي أن يسود العالم 
دين واحد » ما كان أيسر من “تفيذ ذلك الغرض . ولكن ححيث أن اله 


يسمع بوجود أديان علفة : فيتيقى أن يستتج أله يؤثر أذ يبح مدق 
عدد لا يحصى من المعلوقات , كل يمحده طبقاً لأصوله الخاصة فدهش 
الفرتسيو عندما معموا هله الكلمات ؛ إذ أن أبو ميام الذى لا يعرف 
شيف عن علوم أورويا ؛ قد شرح برهم من ذلك » لل قوة ووضوح مسا 
دين به الفلسقة 

أن السيامين يقيلون فل أرضهم كل أواع الأديا ؛ وملكهم سمح 
للبعثات المسيحية أن ارس التبشي فى بلاده بكل حرية : قهل الأورويوق 
فل مغل تساعه ؟ .. هكذا تسامل "بول هازار" 

أما السوال الذى تطرحه ل هذا الكتاب فهو : ملا هو متسامح اليس 
متعصاً ؟ وما هى امقومات القلسنية للتسامع ؟ وكيق يمكن أن تحب 
التعصب وتماوزاه ونحن فل مستهل القرن الحادى والمشسرين الفساظل 
بالأصرليات ؟ 


إن أى حديث عن "قيمة التسامح” " لا يكون إلا يقدر ما كثل هذه 
القيما" من ثقاف" » أى يقدر ما ككل نسقاً من اللقومات السين كتكامل 
وتافم من أحل تمقي تلك الفيمة . وين ما إن الثقافة للقصردة هسى 
أقرب ما تكرن إلى الحالة المقلي أو الذعنية اي تصدر عنها الأفمال 
الاجتماعية المخنظفة » وتتسجم اق صدورها عن تلك العقليسة أنسحام 
الأقمال الصادرة عن الشخيص الواحد مهما اخحلقت هويا ومواطنها ,. 
بحيث تؤلف ضرباً من الأسلوب أو من الوحدة اب هى شأن كل مسوك 
سل 


إن الثقافة - حسب تعريف جودئف - ليست ظاهرة مادية ‏ إ هي 
ليست جملة أشياء أو بشر أو سلوك أو عواطف » وإفا هى كل ذلك . نا 
صور الأشياء البق لل عقول البشره وهسى أفساطهم ف إدراك الأشسياء 
وعلاقاقا » وتأويلاقم هذه الأشياءا 


وهكذا إن قيمة التسامح لا تكون ثقافة إلا يقدر رسوخيها كأعلاقية 
عامة تسوس الانى وتصدر عنها الأفعال . وهنا يندرج إل إطار تصور 
فلسفى خاص ‏ لا يخر الأخلاق فى خخدمة السياسة وأا برى أن السياسة 
يجب أن تخدم مثلاً عليا أخلاقية ؛ تتجاوز بها معطيات العادة والقطرة. 
والطبيعة. 

فإفا كان اتلس مدليون بالطيع » وهو ما يع تعارفهم وتواص لهم » 
إن لعلاق الي يقوم عليه حوارهم اليومى » كحوار تسامح ليست 


علبيعة » أو من للعطيات اللازم لخق الإنسان » وإفا هي على المكس ». 
علاقة تتفاعل ضمنها الإرادات تفاعل اعتيار . فليست اللدئية الطيعية. 
كافية - إن صحت - لتأسيس الأعلاق , لآن الطبيعة لا تدقع النساس إل 
إلى غير العلاقة الضرورية - الى وصفها أر سطو ومن بعده إين عدون 
وهويز - باحتياج الفرد إلى الآخحرين لتكتمل بذلك حياته ؛ ليتمكن مسن 
سد الحاحات الي تعرض له 

الكن تفاعل الضرورة هذا هو أيضاً أرضية الصراح وامسروب السيق 
تشب بين الأقراد والشعوب من أجل لبقا أو اللي أ لال يقدر تعارض 
تلك الاحتياحات » ومن هنا إن اتفاعل الذى تقصده ضسمن مدنية 
التسامح هو قضيلة أخلاقية لا ضرورة طيعية . ولا تقوم الأخسلاق دوذ 
امرء على تزعة اميل الطيعى للنعصب ؛ أى بدون السيطرة علس 
أوهام الاطلاق و"للطلية " » حي ولو كان ذلك ال نقد 


هذا من جهة » من جهة أعرى فإن تكريس "ثقافة النسامح” اليسوم ,. 
وال ظل العومة » أصيح يندرج ضمن جدلية أوسع وأشمل هى جدليسة 
العلاقة الخصبة بين “الخصوصية" و "الكرنية" ؛ أ الثقافة لقرمية والنقافة. 
العلية » وهو جدل يتعين منه على كل واحدة من هاتين الثقاتن أن تعيد 
النظرال بيتها ومضموقا 

إن القيم والمسلمات انق تحملها وتتطلق مها ثقاف لامح - كما 
سترى - هى قيم تمع النادا با قات بعد كوق » وتمول مضسموفا إل 
مضمون كون ‏ ولكن العلاقة مع الكون هى علاقة متبادة » تسهم 


صبع د 


الثقافة التي فى صنعها يقدر ما تسهم ف تقيلها وال أئر بمساء وهنا 
بالتحلهد نكمن أمية البحث أيضاً عن مقومات هذه العلانة اليائاية 
تتحلى ل "اتسامح الاق" الذى بات من العسير تققه قل 
ظل غياب دلالات الحوار ومعاق القيم ومقردات الغة . 

أماقيل 

فئمة صعوبات تواجه الباحث فى الفاهيم الإنسانية بوجه عام » أبرزها 
أن هذة الفاهيم لايمكن أن تقارب للصطلحات العلمية من حيث الدقسة. 


والضبط » أو أن يجمع فيها الالى على تعريف واحد أو تحديسد بعينه 
وبزارة أمري يد فد يزه عابنا ليد السو لمشي وين 
الاصطلاحي والمعين الإجرائي للألفاظ .والصعوبة الأخسرى تتحلى في 
التطبيق يعد التحديد »أي بالبحث عن "للاصدقات" فى الراقع والعمل 

وسبب ذلك هو أن الفاهيم الإنسائية تعوف وتحادد أشسياء حية 
ومتحركة وبحردة فى ثقافة ما وى زمن ماء وهى لا توحد إلا حين يتجها 
الإنسان » فهى موضع عفله وتفكره » تئر بظروفه المبدلة وتميزئقته 
للتولة ؛ وسلوكه وقهمه التغرين .. 

ونسوق - على سبيل الثال - عينة من الإحابات ال تلقتها منظمة 
"اليونسكو" عن سؤاها الذى طرحته عام 1480 : ما التسامح ؟. 


التسامح هو احرام حقوق الآخرين وحرياقم 


5 صمح 


النسامح هو اعتراف وقبول للاختلافات الفردية ؛ وتم كينية لإصقاء 
إل الآخرين والتواصل مهم 

التسامح هو تقدير النتوع والاعدلاف الثقاق , وهو اتفتاح على أفكار 
الآخرين وفلسفاقم » يدافعالرغبة ل التعلم والاطلاع على ما عننهم 

التسامح هو الاعتراف بأنه ليس هناك فرد أو ثقافة أو وطن أو ديائسة 
تتكر للعرفة والحفيقة 

التسام هو موقف إيهان تماء ارين دون استعلا أو تكو 

بيد أن يجب التميز - من البداة - بين متهجين ل دراسة مفهسوم 
"التسامح" : الأول يعنمد الاجم والوسوعات والتصوص سواء كانت 
دينية أو غم دينية » والثا يستتد إل التاريخ ومارساته . ولا يق أى من 
للتهجين عن الآخحر » إذ إن التسامح لا يتضح إلا عبر هذين المنهجين معأء 
والاتصار على سدع حون الآسرقد بورض إل نايع عطوة .فدلا عن 
كوا تائج عاطخة - وأحيناً يكو ذلك متصمداً للتضايل » فالئين 
كتبرا عن التسامح وسواء ال الحضارة الإسلامي مغلاً» من خلال التاريخ 
قط ظلموا الاسلام وشوهوه ؛ وكذلك الذين كتبواعسه مسن خسلال 
التصرص الدينية فحسب ظلموه أيضاً يبعاده عن مسرح الحياة وتقلباقاء. 
بع ا 
بمردا مختاً فى النصوص ء وتصوصاً فى الواقع » لا ممارسة بمسردة عمسن 
الأسس النظرية 


صبع د 
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التسامح فل "لسات العرب" لابن منظور , ثرى العاق » ومعظم مله 
اللعان مشتق من (سمح) . السماح والمساعة : أى الحود والعطاء عن كرم. 
وسحناء » وليس تساعاً عن ثنازل أو منة"9. 

وللساعة : الساهلة . وتساعوا : تساهلوا ٠‏ لأن “السماح رباج" كما 
حاء فى الحديث الشريف »يمن أن للساهلة لق الأشياه تريح صساحيها . 
وكين حفوقى حديث أن تتسامع مع الآشر يعن أنك تضرف يقد . وهذا 
اليس تنازلاً أو مسار » لآن “السماح رياح .. لك لآير 

تقول العرب : *عليك بالق فإن فيسه سمت »أ مسعا ". 
فالتسامح حق يتسع للمختلفين » أو قل أنه استواء فى الاختلاف » وهو ما 
بحد عبيره كاما فى توصيف “العود السمح" (يين السماحة والسسموحة) 
الذى لا عقدة فيه .. كما فى التوصيف البنبوى لتعيير "ساجة سمحة". 

والساحة شحرة أعاذة للنظرنتتج أحود الأشاب ؛ وتكرن سمحة ذا 
كان غلظها مستوى النبنة ؛ وطرفاه لا يتان وسطه ؛ ولا مع ما سين 
طرفي من نبت » وأن اخحلف طرفاه وتقاريا » فهو "سمح" أيضاً 

هذا التفكيك الألسن البنيوى بين كيف يمكن أن يسندل مسن مسادة 
(سبم.ح) على قبمة انسنية سامية هى "سامح" 


000 


بيد أن معظم معاجم اللفة الأسرى ء أوردت لفظة "التساهل" باعتبازها. 
مرادفة للتسامح . يقول "الفروز آبادى” فى "القاموس اشيط” : اللساهلة 
كللساعة ؛ تساعوا : تساهلوا ساهله : ياسرء99 . 

وذكر عبد الرحيم بن عيد الكرعم صصفى بور ف *منتهى الارب إل لفة 
العرب" ساهل : تساهل معه » وأبدى ليونة ل الطلب . تسامح : تساهل 
فيه" . ريما لآن التساهل والتسامح واللين والرقق » يشير فل الواقسع إلى 
أسلوب معون فق السامل : يراد له أن يسود » لسك أن السدون صصح 
والشريعة سهلة » وهنا أسلوب حياة . فلم يفسا اله تعسالى أن يكسوت 
انوت فى حرج ومشقة وضيق فل دينهم ؛ لذا حمل السدين يسا 
ونعاطب النى (ص) بقوله "ونيسرك لليسرى ”99 . 

وكتب الإمام الفخر الرازى ف "التفسير الكيو" بأن لسري مسي 
أعمال اخير ال تودى إلى اليسر .. فوققك للطريقة الس هس أسسهل 
وأيسرء للشريعة وهى الشيفية السهلة السمحة'” 

ويرى "ابن عربى' أن أسهل الطرق إلى الله تعالى هى الشريعة السهلة. 
السمحةا" . قالدين يسر » وياب الدين يسر . وكان الب (ص) يقول 
"إن عير ديتكم أيسرة”99. 

لص من ذلك أن الدين السمح للتسامح يق أمام التكتر اسايق 
المنشدد . والشريعة السمحة السهلة » هى شريعة المياة ؛ والنطرة الإقية 
انق تقف على طرف ثقيض مع ثقافة دي ما . ويعبارة أخسرى » فإ 


5 ضايع 


النسامح يتصرف إلى الحياة لديا » قيمايظن أنصار مسف بأن عا 
الاهتمام يتصرف إلى الآخرة. 

أضف إل ذلك أن الدين الاسلامى نض صراحة على "التسامع" ضع 
أصحاب الدياثات المعظقة , السسملوى منها وغير السماوى , وقد جا ل 
الآية (39) من سورة اللائدة : "إن الذين آمنوا والذين هادوا والمسالبو. 
والنصارى من آمن بلله وليوم الآر وعمل صالاً فلا بجوف عليهم ولاه 
هم يحزنون" 

أى أن كل الذين يومنون لل ويعملون ما هو صالح » ل مشي من أن 
يعذبوا ل الآخحرة أو أن يحرموا من النعيم . مما يع أن الإسلام يتحاوز ال 
تساععه طوائف المسلمين وفرقهم إلى بقية الديانات والثقافات .. وعنسدما. 
كان العباسيوث إل دار السلام والأمويون يحكمون الأتدلس تساعوا مع 
الجماعات اليهودية وللسيحية وشهد عصرهم ازدهاراً لا يضاعى لثتقاقات 
الات 


وكتب “الكندى" (+40-146]هع القيلسوف العسربي الأول لل 
الصفحات الأول من كتايه "القلسفة الول" : أن للعفة ) وهى تسراث. 
الإنسائية ء ق تراكم مسعمر من عصر إلى عصر ء الأمر الذى يلزمنا أن 
نتعلم من مكتشفات الشعوب الأخرى . وكأن يبد الطريق لابن رشد 
وفوثير وكاتط وصولاً لكارل بوبر وواتهد ويول ريكور وغيرهم » إذ أنه 
دشن أهم مقوم للتسامح وهو "قيول الآخر "ع الأمر الذى غاب مسن 
أرسطو ال مديتته . وحسب "اين رشد" فإن هناك 


ود و 


0 


عتلفةإليها . وتعدد الطرق اين تفضى إلبها هو أسالى حريسة الفكسر 
والتسامح الفكرى فالأديان والفلسفات والعلوم دروب عتلقة إلى هذه 
الحقيقة الراحدة . "والحق لا يضاد الحق » بل يوافقه ويشهد له" وهر ما 
يعن احترام الآخر وقبوله "كما هو . لقد طالب "اين رشد" بالاستفادة من 
انمازات القكر » بصرف النظر عما إذا كان للفكر و 
آخر» العيار عنده هو "صحة امعرفة" . والرشدى الحقيقى بمارس التسامح. 
إلى أقصى درجة » ذلك لأن وراء كل حقيقنين متعارضتون فى الظساهر 
"رحدة" بين طرفيها حهل متبادل .. وحدة فى انتظار من يكتشقها مسن 
غلا الحوار 


يأء أو يدن يدم 


وبروى أن "اين رشد' ناه خب رجل من أهل الصلاج يشفى امرض 
من الرجال والنساء بأن يمعلهم يتفقون من امال ما يساوى لفن العضو 
اللريض كما يقدره . وبدلاً من أن يسارع (الفقيه وقاضى قضاة قرطي 
بافتديد بالشموذة ‏ قال : "هذا ررحل يحقد أن الورحرد يتشمل بالمود؟ .. 
هكنا كان ابن رشد متساعاً إلى أقصى درجة!" . لكنه كفر وأحرقست 
كبه ؛ ول الخلاج والسهروردى ؛ بل أن الفرق الاسلامية كفسرت 
.بعضها البعض » وبدلاً من أن تكون العقيدة مصدراً للوحدة والتعاون 
والتتاغم , أصبحت على يد الفقهاء وللشكلمين مصدراً للانقسام والتاززع. 
والتاحر فق يعض الأحيان 

قد أدى الاخحلاف الذعى » فى الساريخ الاسلامى إلى حدوث 
اتقسامات سياسية مزقت وحدة المسلمين وأضعفت شوكتهم . فالانقسام. 


8 صمح 


الخارجى الشيعى فى أواخر علاقة على بن أب طالب » والاتقسام السسسين, 
القاطمى ل العهد العباسى » وما تبعه من انقسامات سسنية عسيعية »م 
الاتقسام السين الشيمى الأثيى عشرى اذى خمط الحدرد الفاصلة بين 
الدولتين العثمانية والصفوية » وغيرها من الاتقسامات الى عرقها تساريع 
الإسلام السياسى أدت إلى إضعاف الأمة وتبدييد طائفها . يل أن 
الإنقسامات العقدية السياسية م تقق عند حسدود القسرق الكسبرى » 
كالشيعة والسنة ؛ وإفا استمرت داخيل هذه الفرق . ولا شك أن 
الانقسامات السياسية لا ترحع جيعاً إلى اختلاقفات عقدية محضة 
فالانقسام الأموى العباسى لم يكن قائماً على أسلى عقدى , وإن لعبست 
العقيدة دوراً هاما فى بداية الصراع بين البيت الأموى من حهة والييست. 
لفامى » بفرعيهالعلوى والعباسى من جهة أعرى . بيسد أن خطسورة 
الانقسام اللذحبى تمثلت تاريباً لى نكريس التقسيم والتعصب والقرقة » بما. 
يصمب يماوزو 9 

.واليوم ونمن فى مستهل القن الحادى والعشرين » يمق لا أن تسامل : 
هل نحن أقرب إل تسامح ابن رشد أم إلى تعصب الذين كفسروه ؟ هسل 
امور لجنم قشي قن لد شب نابجيا لمر .. هل 
التسامح هو أحد مقومات اثقافةالعرية العاصرة ؟ ول ؟. 

يفول سمبر الخليل فى ينه للعنون "التسامح فل اللغة العربية" » بسأن 
التسامح هو الفشيلة اغائية عن معظم الابديولوجيات الى بمسرت عيلسة 
الشعوب إل الشرق الأوسط خحلال القرن العشرين : من القومية العربية إل 


0000 


الأصولية الدينبة إلى تزعة معاداة الاميريلية » إلى الشيرعية والاشستراكية. 
العربية » والطائفية والشعوبية . . إن التسامح الذى يعتير سمة عامة فق 
الفكر الغرى منذ النصف الثان من القرن السايع عشر ‏ وفكرة معاصسرة 
فل أذعاتنا »هذا التسامح يدو فق اللقام الأول غاباً عن اللفة العررية » 
وبائالى غائباً غاباً طيعياً عن أماط التفكم كافة واليق تعمل عبر هذه 
عه 


وال موضع آخر يقول : "ليس ة ما هو بحاجة إلى تفسير بصدد غياب 
التسامح » كفكرة » عن اللغة العربية . قاللفة ليست لوحة قيادة"”؟" وق 
تصورى أنه لا بوحد قصل ين اللغة والفكر والتاريخ » أو هذه العلاقسة. 
الثلاية الداكرية التقاعلية لا الخطية أو السبية يلل الفسرق إل استحالة. 
الدلالات الاصطلاحية إلى دلالات إحرائية مغايرة للأولى » ومن هنا يجب 
أن قرا لقامم قرام تزانية مبولوسطمور8 

.ويترتب على ذلك , سؤال آعر هو : هل يمكن الحصول على تكسافو 
دلالى خمارج حقل ثقاق معين ؟ .. حي وإن كانت الإشكالية الأساسسية. 
ال مفهوم "التسامح" هى القدرة على الاين ؟ . 


مم 
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النظة اتسامح" #مجيعاو] 


من الكلمة للاينية #جعلة أ 
بعان أو يقاسى . ومن اللنظة اللاتبنيسة #فاتعتعا0ة: وتعسن لفويساً 
“التساهل"؛ وعند علماء اللاهموت : الفح عن غالف لمر اليم دين 
ومن معانيه أنه سلوك شخعص يتحمل الاعتسداء علسى حقوقسه هون 
اعتراض » فل الوقث الذى يمكه في الرد على هذه الإساءة . كما يعسي 


استعداد لمر لان يترك للآعر حرية امير عن رأيه حيق ولو كان خط أو 


ا 

ول اللغة الانمليزية هناك مقابلان لكلمة نسامج ؛ الأول #مصدعات]: 
والثان «منتعهان7 » وهذا أدى إلى تعد الاجتهادات فل إبراز القسروق. 
بيتهما . ففى معحم "ويستر" تعن كلمة 10/6800 سياسة التسامح 
المتبعة مع كل الآراء الدنية وأشكال المادة الناقضا أو للختفة مع اد 
السال » ينما تي لنظة دعصا استناد لزه لحمل منقسدات 
وممارساث وعادات تختلف عما يعتقد ب«7؟'9 

وقد حاول بعض الكتاب التميز ين هذين اللفظن »يما بيح هم تعين 
الأرحه للعتلفة للتسامح , فاترح *كريك' ميت كلمسة #مصدتهاءة 
الوصف فعل التسامح نفسه » وكلمة «الععا7: لوصف الميداً العلسن 


1١ سابع‎ 


والقئل بأن على للرء أن يكون متساعاً ٠‏ قد لاحسظ أن (ممسملو6). 
وجدت أولاً من الناحية التاريتية قبل أن تصسسك كلمسة (مونة01). 
يقول: "أن ما اعتقده هو أن «مقادمعا10 تعن لل الاستعمال العادى قعل 
ممارسة التسامح » وأله من السهل ممييزها عن مبدا التسامح دون الاستعانة. 
ايأى تعبير آعر "919 

وقد ظهرت كلمة 0تمدتعات7: أولآ ى كتابات الفلاسفة فق القسيرث 
السابع عشر » أو قل زمن الصراع بين الووتستانت والكنيسة الكاثوليكية. 
حيث نادى "جان بودان" و "مونتيق" و "اسبينوزا" فى "البحث اللاهوتى 
الفلسفي" » و *روجر وليمز" فل رساته" العقيدة الدموية لاض طهاد 
يسيب الضمير" 1744 و "العفيدة الأكثر دموية" 1501 وابصون 
ميلتوت" و *حون لوك" فى كتابه “رسالة فق التسامح" 15466 - 1585 
وغيرهم » بضرورة التسامح بين امخالقين لل الرأى والعقيسدة » وحق 
الاجتهاد , واثناذ العفل ميزاناً وحكياً 

وتبدو أولى مفارقات التسامح أ كونه يولد دائماً فى رحم التعصب + 
وم استحضاره خااً ق شرات الف والإزهاب , وكائسه لابسد مسن 
تعميده بالدم أولاً يق تكتب له الميساة ! ققسد أمسدر الابواطسور 
"قسطنطين” فل أوائل القرن الرابع اليلادى مراسهم التسامح والعفو عسن 
اللسيحين بعد أن عانوا أشد أنواع الاضطهاد البينا"" ثم اعنق مسو 
نفسه المسيحية بعد ذلك . واللاقت للنظر أن المهود الى بأذلت من أجل 
إرساء مبدأ التسامح قبل ذلك التاريع » كان يقف وراقها حال يسو 


11 صمح 


مسيحيين من أمثال "فستبوس" الذى وه خخطاباً إلى الإمبراطور "فيتس" 
حضه فيه على إلاء الراسيم الى أصدرها لاضطهاد افيه من للسيحيونة. 
وشرح له نظرية جديدة للتسامح_ تشبه الي حد كبير نظرية اسسبينوزا في 
القرن السابع عشر _ قال فيها : "أن سلطان الحكومة لا يستطيع أن يؤثو 
فى معتقدات الإنسان الدينية » وأن الرضوخ للحكومة فى هذا الأمسر لا 
تج إلا اعترقات يحسدوها اليه ولفاق ؛ ونيقى إفساح لقال لكل 
مذهب وأن من واحب الحكومة للدلية أن تمش سعادة الأراد يما سوا 
من كانت معتقداته صحيحة أو غير صحيحة . إن الله نفسه فييين لنا رغيته 
ا أذ يعبده لالس بوسائل شي ونا نستطيع الوصول إليسه مسن أل 
00 

بيد أن مراسيم التسامح هذه » فقلدت ميناها ومعناها بمحرد أن ممكنت 
السلطة الدنية من فرض هيمتها بلكامل فى غاية القرن الرايع اميلادى + 
نقد قام الابا “لوفيلس" فى عام م7 يتحويل المعاد الفرعوتية (الوثيك) 
إل كنائس وأدرة » ما مدل على عدم تساعه مع الدياثات الأخرى . 

بل أن هوس التعصب الدين فد إلى الفيلسوفة "هباشي" السيق : 
"اتزعت من عربتها اتزاعاً » وعريت عن ثياها » وجرت إلى الككيسة » 
وذيعت ذا وحشياً على يد "بطرس القارى" " والمسسيحيين التهوسين 
وكشط لحمها عن عظامها محار حاد الأطراف وقذف ف النار بأعضاء 
حسدها وهى ترتعش بالحياة”'" وهذا مالف دعوة السيد المسيح إلى 
أغية واتسامح والصفح , وال مثا فل الكتاب القدس عن "التسامع" ٠‏ 


سمو عد 


أنه مثال الزارع الذى زرع حنطة بل حقله فإذا بالحقل يمتلئ بسالزوان .. 
وليس فل امكاته احنثاث الزوات لأن الحصول بأكمله يكوت معرضاً 
الس" .. كان رأى السيد للبيح هو "دعوغما ينميان كلاضا مما إل 
الحصاد » ول وقث الحصاد أقول للحاصدين أجمعسوا أولاً السزوان . 
وأحزموه ليحرق وأما الخنطة فاجمعوها إلى عنزن "290 

الكن لفظة التسام فق للسيحية تتكشف من نخلال كلمة أخرى هسى 
"الخلم" . ففى رسالة يولس الرسول إل أهل "قيلى” يقول : "إن لمن 
يجب أن يكون معروقا لجميع الناس لأن الرب قريب"”:"؟ والكلمة الأصلية 
الترجمة "حلم" هى الكلمة الينائية فتطا »اع » وهى ثعن الروح اللستعدة 
للتسامح والصح بدلاً من طلب تنفيذ العدالة وهله هى اغية الكاملة 

أما أوروبا المسيحية فلم تعرف التسامح الدبيى والسياسى إلا لق القون 
السابع عشر ولم تدرك أنه فضيلة إلا منذ القرن السامس عشر ء بعسد أن 
دمرت الحروب الطالقية العديد من للد والقرى وقضت علسى مفسات 
الألوف من سكائها . وهنا ققط بدأ الفلاسقة إن التساؤل 
ذلك ؟ .. ذا مرق الكاثوليك والووتستانت بعضهم بعضاً » وهم يموت 
إلى دين واحد » وكتاب واحد ؟ .. هل هناك من طريقة أخسرى القهسم 
دين غير هذه الطريقةالتعصيةالملنة لوف الدم ؟ 

كات وسريه" #دهودةة أكير أصولى كاثوليكى فل القسرث السايع 
عشر؛ وهو الذى خطع الشروعية اللاهوتية على سياسة الويس الرابع عش 


4 سمج 


المافة إلى اسنتصال للذحب اللووتستائق من فرنسا خاصة ومسن أوريا. 
ايوج عام .. قم ححه في ذلك 5 

إن حجته كما عبر عنها بعض الباحثين : "إن الاعتقاد السيحى علسى 
'طريقة المذحب الكاثوليكى لا يتغير ولا يتبدل على مدار العصور . أنه 
صالح لكل زمان ومكان لأنه فى بالكامل . وذلك على عكس الاعتقساد 
الووتستا الذى تغر أكثر من مرة أو تطور وتخول .. وبمرد تطسوره أو 
تيوه دليل على زندققه وهرطفته وأنه من صنع البشر .. وبال كيف 
يمكن أن نساوى بين تراث بشرى وثراث الهى ؟ وكيف يمكن أن نضع 
الووتستانت الزنادقة على قسدم المساواة مسع المسؤمنين الحقيقسيين 
ولكثرنيك؟"" . 


هكذا أصدر قتوى سحقهم وقتلهم وطردهم جماعياً من فرئسا ٠‏ وهو 
ما حصل بالفعل» فمن م بقل منهم ‏ أو تراحع عن مشعي قبل فسوات 
الأران هرب سراً إلى ادا الأجبية » كأانيا وهلندا وامر 

وذللك علي المكس نما كا يدعو اليه مواطه للقكسر بسيو يل" 
عار ممتعاط الذي قال : "لا يوحد شئ أسوأء من تقرير هذا لبد 
القامل بأد كل للعتقدين بمتيقة دنهم يح هم أن بيدوا سار لأا . أن 
هذا يؤدى إلى عودة قانون لقاب وأرجاع الجن البشرى إل تقس الخال 
ايى يتحدث عنها رجال السياسة » واي كان فيها كل فرد سيداً ول الحق. 
فى كل شئ ما دامت للديه القوة للاستيلاء عليه"”؟؟ 


أأنا "بول دو موشيل؟ فرأي : "أن التسامح الديق - كمسا اكنشسقت 
أورما ف القرن السادس عشر والقرن السابع عشر » سيظل للثال الأبسرز 
للتسامح » فاللل التعددة للمسيحية لم تكن تتعارض مع بعضها السيعض 
بشكل عارض أو طارئئ عوإفا بصورة حذرية ٠‏ وكانت تت" نقسها: 
نفس الحق للدين الشامل"”7 وهو ما يعرف "باتلاك الحقيقة الاق" 
فق الخطاب الفلسفى للعاصر والواقع أن ما قرره "يم بيبل" عام 1585 
اهو نفسه ما ذهب إليه "حون لوك" ل متفا الاختيارى بس "هولندا" حين 
كتب "رسالة فى العسامح” باللاتنية ونشرها دون توقيع عام 134 

وكان يقصد التسامح الدين معين : "أن ليس من حق أحد أن يقتحم ء. 
باسم الدين » الحقوف المدئية والأمور الدنيوية" . وهذاء فإن "قن الحكم 
ينبغى ألا يمحمل فل طياته أية معرفة عن الدين لمق" ؛ ومعسين ذلك أن 
التسامح الدين يسعطزم آلا يكون للدولة دين لأن "خلاص التقسوس مسن 
شأن الله وحده . ثم أن الله لم يقوض أحداً ل أن يفرض على أى إنسان 
دينا معياً . ثم أن قوة الدين الحن كامنة لى اقتناع العقل » أى كامنة لل 
اباطن الانسانا" 


وبسيب هذه الأذكار هوجم لوك فأاق رسال ثاتية إل السامح فق 
يونيو 139.0 ء ورسالة ثالثة فى يونير 95904815 

وبعد سبعين عاماً من رسالة لوك الأولى فل السامح ظهسر كتاب 
"فولتو" (مقال فى التسامح) ؛ وفوليو كان يعر نفسه تلميذً للوكء ومن 
أكثر للمحيين به . واستشهد به اللا : “انظروا إل الرسالة امن 


6 سابع 


لوك عن للتسامح “ما يعى أن الفرنسيين والانجليز والأورويين بشكل عام 
كانوا مهمومين آنفاكبمسألة التعصب الدين وتحاولون أن يدوا ها حلا . 

الكن فراتر يخلف مع لوك عندما يتحدث هذا الأخير عن "للسيحية 
العقلاية" » وهو عنوان أحد كبه . قفى رأى فولتو لا يمكن للمسسيحية 
وافطل أن حدما ما » على الل مسب ما كانت لأسسيسية مقهومة 
ا وسائدة اق عصرة . 

أضف إل ذلك أنه عندما طالب فول ل "مقا بالتسامح ضع 
الروتستات اللضطهدين م يبل به الأم إلى حد مساوئقم الكاملة ل 
الحقوق مع الكائوليك » لأنه كان يعرف أن لك أمر مستحيل ل وق 

وهم اكد آنك كا أصوناًمتعصباً ‏ وبال فإما أن تيع لعل 
أو أن نتبع الدين . والأمر بحسو بالنسية ل "فولنو" » ولا يعي ذلك أنه 
كان ملحداً أو كافراًكما أراد عصرمه التعصين أن يصوروه وفا قاعدة 
ا(إما ... أو) » إما أن تكون موما أو كافراً . لقد أثبت قوير المكسس ء. 
عكس هله القاعدة » أنه يمكن للمرء أن يكون مؤبا ود التعصب ف 
الوقت تقسه . 

بيد أذ الووتستتية الى تأسست فى القرك السادس عشر على هد كل 
من "لوثر" (1643) و “كسالفن" (1634) و “زو ملسي" 01053 
وحفقت انفصالاً ريما عن الكيسة الكاثوليكية الروماتية » مما أدى فيما 
بعد إلى اقيار الوحدة الدبة فى الغرب » هسذه الووتسستاتية لم تكسن 
متساعة فى يذايها : ققد خناض الروتستات وماد زأى 


صبع 1 


اينع حروباً طاحة مع الكثولاك عرقت يحرب الاين عا ريق 
ابدأت عام 1814 يثررة الووتستانت فى يوهيميا واتضم ملسنك المسسويد 
إليهم » كما انضمت فرنسا وائتهت الحرب بعد أن دمرت اقتصاد ألماليا 
لى عام 1744 عماهدة "ويست فاليا" الى تبلوربموحبها مفهوم الدولة 
بامعن الحديث :أي ذاث سيادة وها حدود معترف يما من الدول 
الأعرى. 

ولا كانت الووتستائية ترفض الاعتماد على التفسيرات الكاثوليكيسة 
للكتاب اللقدس » فقد اضطر "لوثر" ومن سار على هديه إلى تفسير هاه 
الإزادة بنفسه » ومن ثم كانت التائج اين توصلوا إبها لا تحلف فق 
انتهازيتها عن أوامر أمير علمان لا بهتم أساساً إلا برنعاء دولته ولزدهارها 
في رأي غيرهم. 

الأخطر من ذلك ألم أحلوا عل سلطة حال الدين الروحية بحموعة. 
حدينة من القوانين والشريعات الدينية كانت أكثر سلطوية واستهدادية » 
فحكم كالفن , على سبيل المثال » جماعات المؤمنين البروتستانت فى مدينة 
"جيف" حكماً استيادياً مطلقاً » وفرض نظام صارماً على الفتمع » بل 
كان فل كثير من الأحيان أشد عناً وبطشاً من عاكم التتيش الاسسباتية 
الكاثوليكية » مع الخارحين على عقيدته لدرحة أنه اعتقسل اليب 
والفسوف الأسباق "ميشيل سرفه" #اصم8 مر ياحراقه حي"9.. 


القد تهت دعاو الصلحين الدينين ال الطلقت أساساً من خريسة 
الإنسان اق مارسة الادة وق قهمه الكاب التدس ول علاق سارب 


4 اصع 


دون وساطة الكاهن الكاثوليكى ٠‏ إلى نوع من اليوفراطية الطتقسة وإ 
ادثرت برداء الحرية والقردية لل فهم السدين ‏ وال التعصب وعسلم 
التسامح» وهو جرعة نكراء - حسب تير وأيتهسد - يولسلها الفسوس 
الاصلاحي دائمأ””9 

وإذا كان للصلحون الدتيون متعصين » شاقم ن ذلك شأن السلين 
ثاروا علههم أصلاً» إن صفحات التاريخ الحديث ليست أنضر وحهاً ق 
هذا الصدد . هذا من ناحية ؛ من ناحية أرى "فإن ملعا أصيلاًمتشدداً 
مطمنا لم يتحلى يه من حكمة ناضحة قد يفتح صدره لجميع الناس وعرقر 
حم "التسامح" والتحاوز عن أخطاء الآخبرين وتقائهم . وأن "حون لوك" 
مم1 وطائفة ع0 وازازمرس قااجعد: كل على التسايح 
الذى يمكن أن يولده "مذهب متشدد أصيل:”9© 

وكا انه يلد م رح قشب رق متب و ينرني 
التسامح كما يونا لتاريخ » وأ فرصة التسامح - كما يقسول مسرا 
وهية - ليست فى ال "أيات" مع أو ال "لات المديدة" مسعة ك3 
وأا هى فى فترات “للايات" ددموزمل » أنه واقع ل الفترة الاتتقلية من 
مطلق إلى عر" 

والسؤال هو : كيق نباعد زمنياً ين المطلقات ؟ أو بالأحرى كيف 
انطيل هله الفترة الاتقالية » اين بظهر فيها التسامج ‏ لأقصى درحة 
ممكة؟ وهل فل إمكان رة "للا أيات" أن تكو دئمة ؟. 


صبع 20 


+2 حدودالتسامح 2 


م يكن معظم النادين بالتسامح مستعدين دائماً سم هذا لبذ حسق 
ها الشوط » أو كل الانماهات وعلى كافة الصعد . ف "حون لول" 
أكير للويدين لبد التسامح وضع جممرعة من الضرابط ؛ من يتمسناها لا 
يمكن النسامح معه بأى حال من الأحوال 

-١‏ الترويج لعظدات وأصول كلد سف الفتمع تفسه. 

؟- اترويج للقاد 

+- الأفعال ال قدف إلى تدم الدولة أو التمسدى على أمسوال 
الأعرين. 

- الولاء للحكام الخارحيين اليتق 

وواضح هنا أن أغلب هذه الضرابط تخص الدولة ل الدين » فقد اكتفى 
الوك بالقول : "إن من لا يدكر تعاليم الكتاب اللقدس الصريحة أو من لا 
يحدث انفصالاً بسيب أمر ليس وارداً وضوح فل النص المقدس لا يمكن أن 
يكون هرطيقاً أو منشقاً سواء فى الفعل أو فى الحق , مهما طعدت فيه أي 
طائفة من الطوائف المسيحية ء وأعلن بعضها أو كلها أن هذا الأمر ليس 
وارا ا للسيحية المقة"99.ر 


انفسه تمده عند "فلتو" أشهر قلاسق التوير » فهو ضد اها 
الأذكار والعنقدات » ومن أثوى النادين بحرية الفكر الى لا ننه دود 
وصاحب أشهر مقولة فل الخرية وحق الاعتلاف ل الرأى » ومع للك 
فاه جعل حدوناًللتسامح لا يتدلها عندما يعن الأمر يشفون "النوة". 
والمياسة .. وحسب "راال" ؛ "قد كان صر التوير مستعلا لامج 
فل أمر الاختلاف الدبيق لا السياسى””" رغم أنه كان أكثشسر العصور 
تقدماً من ناحية الفكر السياسى . والراقع أن مفهوم الدولة المديئسة ف 
أوريا ظهر منذ القرن السادص عشر » والخذت هله الدولة صسورتن : 
عمورة علمانية وأعرى دبنية ؛ وكلاها كان يتمشع بفوة هائلة. 
فاليووتستائتية بتأكيدها على الموانية والفردية شجعت الشعور القسومى 
الناشئ بطريقة تفضل أحيانا "دين الدولة" وهى الفكرة الى استحطسرها 
ميكافيللى من الماضى الوثئ . كما عمفت بروتستاتية هنسرى النسامن + 
على سبيل المثال » من وطنية الانجليز يشكل بالغ ؛ وهو ما القهى إلى 
تثبيت فكرة الأمة أو الدولة 

فالعصور الوسلى لم تعرف القومية رغم وحود الككير من مقوماقا ل 
اتلك الفرة » لأن الكتيسة الكاوليكية كانت تفرض سسيطرة عالية ل 
تحرف بمدود قومية » والنظم الاقتصادى السائد آناك وهو "الاقطاع" لا 
يتمشى بحال من الأحوال مع فكرة الفومية » لأن القوبية معناها وحدة. 
عناصر الأمة والشعور نا ء "كما أنه يقوم على تفرقة جوهرية ين النسبلاة 
.من جهة والطيقات الأخرى » الفلاحين واغارين والعيد » مسن جهة 
أعرى 


صبع ام 


أما فى عصر التهضة أو الرينسائس #معدو امد فقد ظهرت الللكية 
اللطلقة كتظام سياسى جديد على اللسبرح الأورن »كمسا سامت 
البروتستاتتية كما ذكرنا فى تصدع الكنيسة الكاثوليكية ومن ورائها الميمنة. 
الدنية العالية ؛ أضف إلى ذلك أن اتتشار الخروب السياسية والأطمساع 
الاستعمارية ين اممالك الأوربية ساعد على تأصيل الترعة القومية. 

وأصيح الخبار الطروح أمام الأورى العادى ,هو يار بين الأعبوة فق 
الدين كما “كانت تبشر الكنيسة الكاثوليكية » أو الأخخوة ف الوطن كما 
كان ييشر أكثر مفكرى النهضة ء وحسم هذا الخيار فى حرب المالة عام ». 
من القرن الخامس عشر وح القرن السادس عشر » ين بترا وفرنسا . 
بانفصال كل منهما عن الأخرى بوصفهسا دوين » ولغين متمازتين”". 

وهنا نستطيع أن تقف على التحول الحديد الذى طرا علسى مقهسوم 
التسامح » إذ لم يكن أحد من دعا التسامح الدبين مستمدا للذعاب بم 
اللا إلى أبمد ما تقتضيه مصلحة الدولة . وبلالل أنعسد المشسريع لس 
"التسامح' يُنضع للملحة القومية مدل أن بلفث الترعة القومية فى أوريا. 
عنفولفا » ولذلك اعتر الكاثوليك فل ضوء هذه الؤعة غير جديرين ب 
"التسامح' لأنمم يدينون بالولاء لسيد أحبى هو 'بابا روما" , مكنذا 
القليت الححة إلى ضنها ه أو التسابح الديق إل لا تسامج على المستوى 
السياسى 

.وثرتب على ذلك ممموعة من المشكلات الخديدة امربكة بالنسية لمفهوم 
: "أن الخرية الدية ال لا حد لا أياً هي لق 


التسامح ‏ يقول "مرابوة 


71 الامج 


انظرى ححق مقدس إلى حد أن اتير عنه يكلمة “تسامح" يدو لى فل ذائه 
غمريا من الاستيدد . فالسلطة الى تسامح قد لا تتسامح أيض" . وهوما 
قف "تومل بين" يقوله ؛ "ليس النسايح مضائاً لاتسايح بل هر تياف 
له » فكلاما ضرب من الاستبداد , وأوفما يعطى تفسه حق منج حريسة 
الضمير » والذاق يفول لنفسه حق حجبها"”57 .. 


أما "برات" فقد طور مقولة اسبينوزا الشهيرة : "ما لا يمكن منعه يجب 
السماح ب" بالقول : "أن كلمة التسامح لا تو لدأ عن الاحرام الى 
يهب أن يشمل الآراء ا لا تفق معه »لك لأا تتسامح مع ما ل تقدر 
على منعه . وال يتسامح مادام ضعفاً مخمل جا أن يقلسب لل ل 
امتسايج عندما يزداد قر'91© 

فالتسامح #مدجعان7: يعن الاستعداد لانخاذ الوق اللتسامح . وهو لا 
يمكن أن بعد فضيلة إلا دما يمكن لمرء ألا يكون مصاعاً » فهو قريب 
من مقهوم "العفو" والصفح . ليس فى استطاعتا أن تتحدث عن مقف 
متسامح فل حال شخعص يضطر » وهو مضطهد وق موقف القسعيف أن 
جحمل الآخرين . الفلك فالتسامح هو من ل موقف القوة » سواء كاف 
إن السلطة أو مهلا لأغبية » ومكثا برتبط انسامح بالسلطة والقسوة 
والثية أساماً » وكل حديث عن لتسامح معن قبسول الآخسرين فل 
اعحلاقىهم - سواء فل الدين أم العرق أم السياسة - أو عدم منع الآخسرين 
من أن يكونوا آخعرين أو إكراههم على التعلى عن آخريتهم 012005 
إثا من ب» ف اثقام الأول “التسامح" بان التدم . 


اصع ار 


القد أبوت العديد من الشكوك والتحفظات حول "التسابح" من 
أواعر القن الناسع عشر وأوال القرث العشرين ؛ وتردد صداها بسكل 
قرى فى للوسوعة الفلسفية ل "لالائد" للصدلمة الذى ناقش مفهسوم 
التسامح مناقشة مستفيضة » وم يقبل فل التهاية هذا القفظ إلا علسى 
مضضء ومع كثير من التسامح ؛ مؤكداً ضرورة أن يعمد القيلسوف 
عندما يريد استعماله إلى اليه بوضوح إل لمعن الذى بيده منسه .. 
وإليك بعض مفارقات لفظة "التسامح" كما وردث فى الموسوعة : كلمة. 
"تسامح" تتضمن إل لساننا فكرة اللياقة » وأحياناً الشفقة , وأحياناً 
اللامبالاة. 

كلمة "نايح" تضمن الازدراء ولتعال بل والطفيان أيضاً ٠‏ ويد أن 
فل الأمر شيعا من الازدراء حين نقول لشخص ما إننا (تتسامج) فيما يفكر 
ابه . فهذا معناه "أن ما تفكر به لا قيمة له ؟ لكنين أوافق على إإغمساض 


37 
كلمة نسامح ارئدت معن دونياً ؛ ومهناً تقريً للكرامة الإنسانة 
وكما قال "اميل يوترو" : "لا أحب كلمة تسامح هذه » فلتحدث عسن 

الاحترم والواد والحب 

أذ التسامح ليس مثالاء ولي حداً أقصى ؛ إن حد أدن لأ برتظع 
بالإنسان إلى مستوى الاحترام وللودة . التسامح الذى يكمن لق تسرك 
الخرية لكل فرد للتير عن آزائه » حين وإ كنا لا نشاطره إياها » بيع 
امن الاستاة؟ 


4 اصع 


فى كل هذه للعان والتفسيرات ل "التسامح" قدر من الحقيقة » لكن 
جاناً مهما من القصة لا يزال ناقصاً» ذلك أن مصطلح التسامح لا يصق 
كميات دثيقة يمكن تدوينها وضبطها فى صيغ رياضية » وإفسا هو - ف 
اجزء كبو منه - ثعبو عما يسمعه الى فيه » أو بريدون سماعسه فيه 
فلهذا المسطلح تاريخ طويل » وهو يدل من قروث عديدة علي أنه فضيلة 
يصعب تطبيقها ثاماً فى كل عصر » وف كل الأمور . والتسامح بلع 
المحديث يقتضى » ل أن يتلى لمرء عن مباده ٠‏ أو يكف عن اتلهارضا. 
والدفاع عنها والدعوة ا ٠‏ وأا بين الاتاخ عن استعمال أية وسيلة من 
وسائل العف والتجريح والندليس : ويكلمة واحدة ! اترام الآراء ولي 
افرضها . 


ولا يتاتى ذلك إلا بالبحث عن أرضية مشتركة للنا ولآخر » من أجل 
الوصول إلى جوهر الحقيقة الى تفف فل ثثايا الكليات : وهنا يفتح الباب 
أمام إمكانية أن أكون "أن" على عبطا » و 'الآير* على صواب » ورما 
.من لال الحوار نصل سوبا إلى الحقيقة أو على الأقل تقترب منها .. 
فالإنسان مرهون بالغايرة والاختلاف وعدم التطايق ؛ ولا معين 
اللتسامج أصلاً إذا كانت الأمور كلها تستدعى التمائل سراء فق القكر أو 
العقيدة ٠‏ وريما كان التسام هوالوثا فى سباق الاعخلاف واتاين . 
امن هنا يختلف التسامح ام الاخدلاف عن اللامالاة أو عدم الاكثراث. 
أو التازل لشخعص كتعير عن الآدب » باعتبار اشتقاق الكلمة من لنظة 
(س.م.ح) . فمن غير المعقول أن أعيش دون معتقدات ولا أهتم معتقدات 


اصع 20 


الآأعرين م أدعى أن أبنى تساعاً إزاءأتدادى فل لللينة أو اللعسططفين 
5 

أضف إلى ذلك أن التسامح لا بين تقيل الظلم الاجتماعى أو تحني 
اللرء عن ممنقداته واتهاوة بشأفا » كما لا يعن عمارسة دور المريساء 
بلللون يفكر وآخر والقفر من عقيدة إلى عقيدة أعسرى » أو المواطنة. 
المباتة» ذلك لأن التسامح هو التعبر الأكثر كمالاً لحرية الإبمان والتقكور 
امير » أنه تأكيد لشاعر المي والإحساس 

بيد أن خمشيتا امالغ فيها - حسب كارل بوير - نحن معشر اللسؤمنين 
بالتسامح من أن تصبح نحن أنفسنا غير متساعين ؛ هى الى أدت بنسا لل 
المرقف الخطا ‏ والخطير الذى يرحب علينا أن تسامح مع كل هئ" 
فالسؤال عن حدود التسامح هو أكثر الأسئلة مشروعية وأهمية : نيقي 
أ ضمي نع كل عير سين يلق" ؟ المباع جنا بيده فيتتايع 
055 

أن التسامح اللادود يدمر التسامح ؛ وقد ناقش الفيلسوف الأمريكى 
"حون رولر" فى كتابه *نطريةالمدالة" مسالة القدرة على التسامح مع غير 
اللتساعين تقاشاً مفصلاً . وقسم السنؤال : هل يتيغى التسامج مع نير 
للتساعين إلى قسمين : الأول هو .. هل ينبخى للحماعات غير لنساعة 
أن تتذمر عندما لا يمر التسامح معها ؟ . والثان هو .. هل للجماعات 
أو الحكومات اللمساعة الحق ال ألا تتسامح مع غير الممساعين 8 


+ اصع 


للإحابة عن السوال الأول يمكن الرجوع - حسب رواز - إلى القاعدة 
النعية : "عامل الى با تحب أن يمساملوك يسه" .. وبالتسال السيين 
للجماعات غير اللدساعة الحق أن تمر عندما لا جرى التسامح معها 

أما بالنسية للسوال اث فرأى رواز أنه حون لا يتهدد سريان الدستور 
العادل » فمن الأنضل التسامح مع غير للتساعين , أى عنسنها يكسون 
الدستور آنا فلا داعى لقمع حرية عدم سامح" .و أن اتسامع 2 
لل رأينا - هو أكثر من قبول الآخسر أو الاععراف بمقه ف التباين 
والاعتلاف » أنه قبول "حق الخطا" كحق من حقوق الإنسان واللسواطن 
كما جاء ف إعلان 11/44 الذى صادقت عليه الممية الرطنية الفرنسية. 

فالحرية الى يولد الى عليها » كما تقول اماد الأول من الاعسلاق ‏ 
هى حرية مطلقة لا قد عليها إلا القيد اذى يجعل الالى سواسية ل التنع. 
يما. وعبر "ميرابو" دنهعطانوزالا حطيب الثورة الفرئسية الأشهر عن هذه 
الحقيقة جيداً » فلا توجد لل نظره حقيقة خمارجية » حفيقة مستقلة عسن 
الوعى أو سابقة عليه ؛ إنما الحقيقة بنت الوعى ؛ إفا ما يراه الفسرد ل 
ادال وعيه ويحشده الحقيقة 


ولذا فالآراء كلها ؛ صحيحها وزائقها» ذات قيمة متساوية . فحرية. 
الفكر فى إعلان 11/5 هى إذن حرية مطقة . قا سيادة العقل الفسرد 
الى نادى بها من قبل "حون لوك" مم11 (1771- 11704) لوس 
الفعلىالفلسقة حقوق الانسا . 


هذا المتهوم اليرلل للحقيقة يمل الخطأ - كما يقول ميرايو - له حق 
مساو لما للصواب من حق » وهنا تكمن بذور. التسامح وأسسه فق 
الليرالي العرقية ونظرياها عن الإنسا » فمن ناحية معرفية فإن ندودية 
العقل وقابليته للنسطاً هى أساس التسامح » وحيث لا مكن للعفل الوصول 
إل الحقيقة , يمعي أ لا يستطيع تحديد صحة أفكاره وعقائده وصولها » 
فإنه مطالب بأن يسلك منهج التسامح إزاء عقائد الآحرين وأتكارهم ء. 
الأن الحقيقة #ملكنا ججيعاً ولا يستطيع أى منا امتلااكها. 

تلص من ذلك إل أن التسامح لايمكن فهمه حيسلا إلا إذا وضعتاء 
ضمن سياقه التارينى فالأفكار لا تنشا ال الفراغ ولا تتتشر إلا إذا كانت 
الى حاحة تارثفية معنة . وهو كمفهوم أل حيويته ويجاله فى الفسرب 
اسواء فى التنظور أو الممارسة . بل أنه منظومة “حقرق" كاملة » وليس مره 
أقيمة دنية أو أعلائية فحسب كما يتشدق الأصوليون دوماً.ه ومن ثم إن 
أية مقارية مقاهيمية أو فكرية بننا وبين الغرب بالدسبة هذا اللفهوم تمديداً 
مسألة حرحة وعويصة ع فما وال "التسامح" هشاً متلا لق عالنا لعز 
والإسلامى » بينما هر منظومة ثقانية حضارية هدرت فقرت 


كم 


4 اصابج 
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اانا تاريخ الفلسقة على أن لتسامح كان دائما مقوماً أساسياً مسن 
عقومات الظلسق » بقدر ما كانت اقفلسفة هى أهم مقومات التسامع » 
قاعتماد الشك إل التقكير القلسقى والأخذ بدأ نسبية الحقيقة والاعثراف 
بالاعتلاف ومشروعية لحلاف هو التسامح بين . 
وكات "حلورات" أفلاطوت فل تقبل مراقف متعددة متغايرة : تكش 
عن روح التسامح" فالسوفسطائيون يميون فل محاوراه رغم أنه يلاف 
عنهم اعحلافاً كبوا » فهو يورد لل عحاورة "بارمنيدس" وجوه الاغتسراض 
الرئيسة على موقفه لليتافيزيقى الخاص » وهو يعلن أنه قد يكون علسى 
خبطاً. 
ول موف حاسعة من جداله يقدم ما يسمي ققط ب "قصة غتملة » 
.وهكنا فإن اعترافاً بالمدود الإنسانية ‏ أى بإمكانية وود بعض الحق فى 
أغاء متعددة » ينهم عن التسامح الذى هو ثمرة التواضع الاخلص 
يقول لوو" : *إنا يع من تاج الضعض » كلما هشو مالو 
الليطا ‏ لا دعوتا سامح يمضنا بعضاً » وسامح مع حون بعتيتا 
البعض بشكل متبادل ؛ وذلك هو اليد الأول لحقرق الإنسان كاقة" 79 


اضبع ور 


ونحن مطالبون من أجل تأصيل السامح ‏ إلى تمسيد معطيات رئيسية 
ال لتعامل واشكامل مع الآخرين » ها أن تصفى إل الآرين أن كانوا 
يناف لتعلم متهم ل احتراههم فحسب ء خاصة متصومنا وأتدان 

إن تعلم فن الإصفاء إلى الآحرين يعن بيساطة أننا راغيون فى الدئو من 
المقيقة واكتشاف أفضل أسلوب للممل . "نقد أكون أنا على خبطا وقد 
تكون أنت على صواب ونمن عير تفانا حول الأمور بشكل عقلان قد 
نصل سوياً إلى تصحيح أعطائنا » ورما نصل معاً إلى مكاتن أقرب إل 
الحقيقة أو إلى العمل بطريفة صائية". 

إن مقولة سقراط : "إين أعرف أنى أكاد لا أعرف شيفاً » وحيئ هلا 
أكاد لا أعرفه" .. ما تزال حبة وفاعلة حين يومنا هذا » ومنها اشستقت 
معظم النتائج الاخلائية عند إرازموس وموتتين وفواتر وليسنج وغيرهم » 
فالتواضع الذحين والأمانةالقلية تقتضى الاعتراف بقابلية الإنسان للخ » 
أوما يسمه يوبر ب “#لاصسامة مى قط" , مكنا متاسل 
الايستمولوجيا والأعلاق ال منهوم التسامح بالعن الفلسقى . 

إن البحث عن الحقيقة » أو الاقتراب منها » واللاعصمة من المخطا ء. 
كلها تقود إلى موقف تقد ذاتى ول التسامح . قاليدأ الال : علينا أن 
.نتعلم من الأسطاء إذا "كان لنا أن تتعلم جنب الوقوع إل الأخخطاء » يعسي 
أن إسفاء الأطاء إذن هو الخطينة الفكرية الكبرى . 

وما كان علينا أن نتعلم من أعطانا » فلا بد أن نتعلم أيضاً أن تقل -. 
شاكرين ‏ أن يوه الآخرون اتباهنا إلى أخطائنا » وعندما تقوم نحسن 


4 شايع 


ببدورنا بتوحيه اناه الآخرين إل أسطاتهم » فعا حالما أن تذكر قا قد 
وقعنا نحن أنفسنا فق أعطاء 

إن ناج إل الآرين لاكتشاف أنعطانا وتصحيحها » وهم ممتاجون 
إلا أيضاً .. وهنا يؤدى إل التسامح . أن الشد الثاتى هو أفضل القدء 
لكن تقد من الآخبرين ضرورى » بل يكاد أن يكون له نس أهية اد 
النشي5ر 

أن كلمة "نقد" مدوق0 تممل شحنة فلسقة دائماء وقد بالمق 
الفلسفى لا يعن فض العيوب ولا إثات التهافت وإما هو أقرب إل للع 
الكانطى : إته إيات حدود الصلاحية . واستقلال العقل عند كائط يم 
أنه عقل ناقد » وهذا هو السبب فل تعريف التور للفلسفة بأقسا العسادة. 
النظمة نقد » وهذا التعريف يتلف عن التعريف القليدى للفلسقة. كما 
أن فلسفة كاط القدية هى أول تراجع مهم للقلسفة مام العلم » إذ أت 
أغلق باب البحث عن اماهيات أمام النظر العقلى » وجعل مسن مشكلة 
البسث عن شروط إمكانية العلم مشكلة الفلسقةالأرل 


بيد أن القلسفة قد تنقلب إل ايديولوجيا أو عقيسدة إذا تخلست عمسن 
مارسة "تقد" » أو حين يترك الشك للنهسى مكنه ليقن النهى » ول 
المطلفية محل النسبية ؛ ومن ثم تتحول الفلسفة من البحث عن الحثيقة إلى 
*تقرير" الحقيقة » وعتدلة "نزول التسامح وينشأ اللاتسامج أو التعصب 
والسف ل الفكر والسلوك 


فالبحث عن الخقيقة بيس هو البحث عن اليقين ‏ وال يمال الفلسفة 
نحن نبحث عن الحقيقة وليس عن اليقين : ولآن الخطا الإنسساق ارد 
ولأ العرفة الإنسانية كلها يست معصومة من الخط ‏ يفا عل شلك 
باستمرار 

ولا خلف الأمر بالنسبة للعلم : فهدف العلماء هر الحقيقة اللوضوعية 
وليس البقين . وهناك دائماً حقائق لا يتينية » لكن ليس ة يقين لا يقي. 
ولما كان من المستحيل أن نعرف شيئاً يقين فى يحال للعرفة البشسرية ». 
افليس ثمة م نيه من البحث عن اليقين ؛ أما البحث عن الحقيقة فهو أمر 
يستحق ء ونحن قوم بذلك » ل المقام الأول » بالبحث عن الأخطاء» 
حق مكنا تصحيحها . 


وعلى هذا فإ العلم هو دام الراضى : هو معرفة حدسية » ومتويج 
للم هو اتيج التقدى ء منهج ليحت لإزاة الأعطاء المسلحة 


ويدل تاريخ العلم - "كما يقول وايتهد - علسى أن الآراء التصسارعة 
ليست كارثة ‏ بل أحرى با أن تكون الخطرة الأول نمو اكنشاف 
المديد. لقد توصل عالان شهراك فق علم الفزياء إلى تيحتين عتلفتين 
للوزث الذرى للتروحين ول يشهر أحدها بلآخر . وم بتقسم حقسل 
العلوم على نفسه إلى قسمين » وإفا ثمت اكتشافات جديدة » عنصر غاز 
الأرجوث والوزن الذرى . وهكذا فإن الاحخلاقات الظساهرة إل الوزن 
الذرى للتروجين قد وحدت تفسواً ا" 


1 سمج 


إن التسامح يوقر المتاخ لمناسب تماماً لستلاقح الأفكار وتخصسييها 
وتطورها » ومن ثم الإبناع وااتكار فى الفكر .. يقول بور : "أن تمق 
تقدم حقيقى فى ميدان العلوم ييدو مستحيلاً من دون تسامح ؛ مسن دوق 
إحساسنا الأكيد أن بامكانا أن تذيع أذكارنا علا من هنا فإ التسامح 
والغان فى سبيل الحقيقة هم انان من اماد الاخلاقية الهمة الى توس 
اللعلوم من جهة » وتسسو بها العلوم من جهة أخعرى "1" , ويفهم من عبارة. 
"بور" أن لتسامح ضرورى بالنسية لعوم وتقدمها » وأ هسذه السو 
بدورها تكرس التسامح وتؤصله : لذلك كان من الصعب أن #بلسور 
النسامح بللمين النديث قبل القرن السابع حشر ء ولا يمكن أن تفهم مسا 
ذهب إليه "لوك" أو *فولتو" مثلاً دون الأخذ فل الاعتبار ثورة *بيسوئن" 
ومن قبله “كوي رنيكوى” ف بحال العلوم الفيزيالة ولفلكية وما حققه العلم 
والفكر من تقدم » وعندلذ "أصبح الفهم العقلان مكنا" 


والعلم ب العقل ويد أوهاب الكيرة حول الهم ؛ وحين لتلم شيا 
جديناً عن العام وعن أفسنا ير مضمون فنا التي ؛ وقسد سي 


العلماء صورة العام ل كانت تتمركز حول الأرض وححول الإنسان رأ 
على عقب ء ومن ثم زعزعوا الكثر من للطلقات ويددوا اليد مسن 
الخرلقات والتبوهاث . هكذا فى أن لموضع مفهوم النسامع؟ داصسل 
أسياقه التاريخى لكى نفهمه على حقيقته . فقد ظهر تلية لحاجة ماسة فق 
بواكير الحداثة فى الغرب » بيد أن آليات هذه الحدائة ذلفا هى ال دعمت 
التسامح زطت به نعطوات أبعد وبدوث هود العلماء والفلامقة أو قل 


اصبع 2 


يدون جسارتم الفكرية ما حكان لمهوم "انامح" أن بترسغ فل بنية امكل 
اقيق . 

القد كان مفهوم التسامح "واضحاً ق أذعاقم قلا يما م يكن له 
أى معن بالنسبة ل "ملا الحقيقة للطلقة" » هو يجفل ما ندعوه ايوم بل 
'اللامفكر فيه" أو المستحيل التفكير فيه" حسب تعسبير فتجنشستون" و 
“ميشيل فوكو””*" إذ كيف يمكن "افتسامح" مع شعص يرفض المقاتق 
الابتة الطلقة ؟ كيف يمكن أن نتسامح مع للمارضين للسلطة الديييسة. 
والسياسية؟ أليس البابا - وفقً للعقيدة المسيحية - هو الممشسل الشسوعى 
اللسيد المسيح على الأرض + والملك هو ظل الله على الأرض ؟ .. 


44 صمح 
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حاول الفلاسفة منذ القرن السايع عشر أن يدوا مدنية تسد علسى 
فكرة "الونحب" : الواحبات نحو الله » والواجبات حيال للك ؛ عدنية 
تقوم على فكرة 'الحق" ؛ حقوق الضمير الفردى » حقوق التقد » حفوق 
العقل » -حقوق الإنسان والمواطن9" وإذا ردنا إحلام الشعصية الأساسية 
اللحضارة الغرية ؛ أو الحدالة الغرية من خلال الفلسفة ستجد أن هله 
الفلسفة سواء كانت مثلية أم واعية ؛ تقديسة أم تجرييسة » وضسعية أ 
برجمانية » روحية أم مادية : تخضع الدتانية داية خاصة فسا هسى : 
الصراع المستمر من أجل اراح الحريات الحسدة للفرد ,من كل السلطات 
الى كانت تتحكم لل مصيره وتماول أن ترسم له مسيقاً عمط سيره » فقد 
ناضلت الفلسفة ضد السلطة العليا الترنسندتتالية » والسلطة اللدنية التمثلة. 
بالملك» والسلطة الأبوية . وبيدو هنا التضال من أجل الحريات لممسدة. 
لقره ق موقف هذه الفلسف يجا الطيعة والعلم والفسردا'" . ومفهسوم 
التسايح كما تفهمه اليوم هو تحور مقاهيم الحدائة لغرية » وهو دارج ل 
بنة امتقو والواحيات" للدولةالمدية ء وكان احتراحه وتأميسه حاحة 
وحودية وفلسفية ملحة لنخروج بالمتمعات الغرية من أنسون حسروب 
التعصب الدبين الى دامت نو قر وتصف القن ؛ من القرك السام 
عشر إلى متصف القرث السابع عشر ء ونشرت للوت والكراب والمامات 
والأرعة .. 

ولم يكن من عخرج من جنون الحروب الدموية إلا ياحتراح "معادلة. 
عقلانية" يحدكم إلى منطقها ق فصل المقال (أو للقام) فيما بين السدين 


0 


والسياسة من انصال . ولعل رسالة "الفيلسوف" الاتمليزى حون لسوك ف 
"النسامح” الى تشرها دون توقيع أه ؛ والذى دعا فيها للقضاء على ببية. 
التفكر الأحادى اللطلق وروح التعصب اللدين الغلق ؛ وإقامة الدين على 
العقل ‏ وبناء منظومة حقوق توس لمفهوم التسامح تعتمد ميد فصل 
اللهام بين دور الكنيسة ودور الدولة ؛ قد سامت بالتصيب الأكسي فق 
تأصيل التسامح الدين وتقنيته على مدى قروث عصر الحداثة. وإذا كسان 
التسامح يعرف بضده وهر "التعصب" كاه اتصداة » فإن التعصب فق 
تاريخ الاجتماع البشرى هو عصب القكرة الشمولية الأحادية سوا 
كانت دهية أ وضعية » كما كان الخال فى أنظمة التعصب الكتستى فى 
العصور الوسطى » ثم أنظمة التعصب الايديولوجى فل العصسر الحديث 
(الفاشية والشيوعية والنازية والصهيونية) » واليوم الحركات الأصولية ف 
الشرق والغرب : اسلامية ويهودية ومسيحية وهندوسية وستهالية وتاميلية 
1 

والتعصب فل اللقة هو عدم قبول "الح" عند ظهور الدليل بناء على 
ميل إلى جهة أو طرف أو جناعة أو متهب أو فكر سياسى أو طائفة. 
وهو من "العصبية" وهى ارتباط الشخعص يفكر أو جماعة والحد ال تصرئقا 
والانغلاق على مبادلها . والشخص التعصب لتداود8 هو الذى برقض 
الحن الثابت واللوجود ويصادر الفكر الآر أو الدين الآر » أولا يعرف 
يوجود كل ما هو آخر أصلاً » سوا فل الدين أو اللذعب أو الطائفة أو 
العرق أو الخزب » وإن ارتبط التعصب فى أذهان الالى بس "الدين" أساساً. 
رع لخطورته :ذا قصب "هم" الفلاسفة على تقويض التعصب أساما 
حيق يفسحوا الخال للتسائح . ويد الاشتباك الفلسقى اللافسوثي 
(السياسى) منذ "اسينوزا" ا أواخر القرن السابع عشر » ولم يفض هاما 
إلا بنعقاد ممع الكنسى المشهور باسم “الفاتيكان لدان" بين عامى 10 


5 امع 


وصربية ونازية جلديدة 


6 ء ثم بإعلان الأمم التحدة سنة 1498 سنة عاللية للعسامج,. 
وأصدرت ل 18 توق ف نحلم لور الدول السام إعلان سادق 
كوناً» أكد على الالتزام مواد الإعلان العالى الحقوق الإنسان وللعاهدات 
والاتفاقيات لمتصل به . ود الدول إلى تأصيل سياس التسامح فل قاين 
وثقافة امع لمكافحة مظاهر لتعصب الدين والقومى والعرقى وكراهية 
الأجانب » والإقصاء والإبعاد والتهميش والتمييز ضد الأقليات الوطنية. 
والدبية والعمال الأحاتب وللهاحرين واللاحنين , وأفال العف ضسد 
حرية الأفراد فى إبداء الرأى والتعيو الحر وكل مسا بهسدد الليكقراطية 
والسلام - 

كان اسبيتوزا من أوئل الفلاسفةالذين حاولوا “تفكيسك" الأصولية 
الدبية الى تقدم نفسها باعبارها لحقيقة اإمية لقددسة للطلقة ؛ بالكشف 
عن طابعها البشرى أو الأرضى من لال الحفر عن الأصول التاريسة. 
اللعقائد الدينية : ليخخلص إل القول بتارثنية كل العقائد واللذاهب ونسبيتها. 
ال ككايه العمدة "البحث اللاهونى للسياسي" الذى جه أول ضرية قاسمة 
المزاعم الأصوليين عبر كل العصور » مدشناً فقا جديدً للحداثة فى الغرب. 
وعلى هذا النحو استطاع أن تيد أهم ثقرة ف الخدار اللسهود للاريخ. 
وللطيدة من علال الفلسفة . وتضمن كاب حاولا مفصل لعرض الكب 
المقدسة ‏ في البهردية على الأننص - من حيث هى تعبير عن ظساهرة 
تاريية واحتماعية ؛ ولربط تعاليمها بطيعة العصر البق ظهسرت فيه ٠‏ 
وانكار وجود أيه دلالة مطلقة فا ء تسرى على كل عصر 

وأدى هذا الريط بين الظاهرة الدبنية وبين السروف الاحتماعية 
والتاريفية » إلى نوع من سعة الأفن فى النظر إلى هذه الظاهرة ؛ بيست 
استطاع اسبينوزا أن يتأمل فى تسامح كل العقائد ويفهم مغزى كل منها 
ال ضوه ظروفه النامة 


صبع اد 


وعبر عن ذلك فل مراسلاته مع "كبرت برج" لعاف +#عطلة » الذى. 
كان بجثل وجهة النظر الدنية التعصية . فى الرسالة رقسم (090 مسر 
اسبينوزا على أسئلة "برج" وعلى انتقاداته قاقلاً: "أما أنت » يا من تن 
أن عفيدتك عير عقيدة » فكيف عرفت ذلك ؟ هل اطلعت على كل 
العقائد » الشرنية منها والفرية » ما ظهر وما سسيظهر ؟ السيس لكل 
صاحب عقيدة أعرى نفس ليق فل أن ينظر إلى عقيدته على أفا أفضل 
لالد ؟ 


هكذا كان اسبينوزا يضيق بالتعصب لأى نص ديق بعينسه » أو أيسة. 
تعاليم على التخصيص » وهو ما جعله من أنصار حرية القكر على مسر 
العصور » بل أن التسامح والحرية عنده وحهان العملة واحدة . 

ويرى اسبنوزا أن للمرء الحق فل عائقة الحاكم فى تفكيره كما يشا 
اففى مال التفكير » ولق مال العقل - مادام صادراً عن العقل لا الاتفعال 
- ينبغى أن تسود الخرية ادامة » على ألا تاق مع القائوث . أما كيت 
احرية الفكر فلن تؤدى إلا إل الرياء والفاق » وهو صاحب أشهر وأعمق 
امقولة ل الخرية والتسامح : "ما لا يمكن منعه يجب السماح به" . يقسول 
اسبينوزا : “هب أن الخرية قد سحقت » وأن انان قد لوا حسيق لم 
يعردوا يجرأون على المسس إلا بأمر حكامهم . رغم ذلك كله فمن الخال 
المشى فل هذا إلى حد حمل تفكوهم مطاقاً فكو السلطة السائنة » 
فتكون التيجة الضرورية لذلك هى أن يفكر الثنى كل يسوم لل شي 
ويقولوا غيئاً آخر » تفسد بذلك ضمارهم . ويكون فى ذلك تشجيع لهم 
على النفاق والفش!”9 

أما إذا كانت الوسيلة إلى كيت الخريات هى ملء السجون بالأحوار > 
فإن اسينوزا يعلق على ذلك يقوله : "ايستطيع لمرء تصور تكية تمل 


44 مساح 


بالدولة أعظم من أن فى الأشراف وكلقم محرموت » لا لع إلا لأقسم 
يؤمنو يآراء عالقة لا يستطيمون إتكارها"””99 

وكثل هذا الدفاع الحيد عن حرية الفكر يمحم اسبنوزا كاه “لياحت 
اللاهوثى السياسي" الذى كات قد بدأه بنقاع ماثل ‏ من ععلال ملف 
على التعصب الديق 

وقد تسريت هذه الأذكار وغيرها إلى القن الثامن عشر (عصر التوين. 
الذى أثبت أنه من أعصب العصور » من ناحية تقدم الفكر السياسى 
ولم يسبق على الإطلاق - حسب كاسيور - أن قامت فلسقة السائسة. 
يمثل هذا الدور الخاسم الغام : فهى لم تعد تيلو برد فرع مسن قسروع 
افذكرة بل أسميحت للركز اذى تور جوف كل اق الذكر . وبصي 
كل الاحتماات النظرية الأخرى تتحه إلى هذه اغاية » وتركز حوطلا؟9. 

.ونشأت سياسات التسامح فق أوريا من موقف السياسين للستتوين » 
وإدراكهم العراقب الونييمة لعدم التسامج . وعندما أصبح واضحاً أن 
فرض التجانس الطائفى فى كل أنحاء الدولة يتعارض مع الأمن لدان تخلى 
الشكام للستورول عن هله السياسة ومنحوا رعايام عرسم سرامسة 
منية 

هكذا فق عام 1094 عول ملك فرنسا "هترى الرايع ب "مسوم 
نانت" رعااه الكالفنيين الحن ل الممارمة المرة لدياتهم . ومع ذلك فإ 
الشروط الى تضمنها هذا المرسوم تظهر أن الك قد أعسد فق حسسياته 
لوقف المتعصب لرعاياء الكاثوليك . إن إلغاء مرسوم "نات" سنة 1588 
ظل حكم الملك "لويس الرابع عشر” يظهر بوضوح أكثر من امسوم 
نفسه كم أصبحث ضرورية سياسة التسامح الدين بالسسبة إل الأمسن 
الاجتماعى لل العصر الذى كانت فيه فرنسا ضعيفة وفقسيرة ميامسياً 


صابع ا 


واقتصادياً وثقافاً ‏ فى حين أن البلدان الى استقبلت هولاء اللاحمين حتت 
افوائد ضخممة من هذه السياسة 

ققد صدر مرسوم ل "برتسدام” يلسزم اللسوثرين بالتسامح مع 
الاصلاحين من أخوقم ف الدين » وكان من بين الخدم للدنين للدوئة 
الووسية عد هائل من الفرنسيين الووتستانت . وأثيت فريدريك الكير 
أنه عادل ومتسامح كجده . وول عدد من الكتابات للعتلفة كان يزكسي 
سياسة التسامح الديق ويسفها با قاعدة الحكمة السياسية. 

وق سنة .1074 » كتب رماً على سوال الإدارة الحكومية حول إمكان. 
الكاثوليكى أن يكتسب المقوق المدنية يقول : "أن كل الأديسان جيلة 
بالتساوى » وحسب الناس الذين يعلنون اهم ها أن يكونوا صسادقين 
.ولو أراد الأترك والويتون أن يعوا إلينا ويقطنوا فى بلسدنا لبيسا لهسم 
الساحد وامعابد . فكل امرك ال ملكي حر ل أن يؤمن بها بريد وحسيه 
أن يكون صادفً”* . هكذا يمد أن سياسة التسامح الي أينها فربدريك 
م تقتصر على المسيحيين فقط وإفا امندت إل الأدياة السماوية الأخرى 
ابل والأديات الوثية »كما امندت إل البلدان الأورية الأخرى وإن كانت 
ابماترا لم تعترف رعمياً بالتسامح المذعيى تماء الكاثوليك إلا فى مسن 
م لماه البهود منة 11 » واللحدين سنة 12182 » عا يسيب 
اتفصالها عن كنيسة روما » حيث تصب هنرى الثم نقسه بابسا علسى 
كيسة ارا بعد اماق الووتستاتية* 

وإذا كانت الحكمة السياسية فى أوربا هى العامل الأول ال تشوء 
سياسات التسامح , فإن أشنع أنواع المراكم ارتكيت أيضا ياسم ‏ المرية 
.والإخماء وللساواة » شعار التورة الفرنسية ال القرن الثان عشر » وهسي 
حرائم م لف فل شناعتها عن الحرئم ايى ارتكبت باسم اللمسسيمية ل 
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الحروب الصليية ؛ و مطاردة الساحرات وتعذييين ؛ ول حرب الاين 
عام . قد كان حكم الإرهاب فل عصر رويسيو هو الذى علم “كاا" 
أن التعصب" إثم دائما » ومن ثم أعيد طرح السؤال القدم المتجدد : هل 
يمكن أن نتحنب التعصب وبماوزقه ؟ .. ألا بين لنا تاريخ كل الديانات. 
وكل ثورات أن الإان لتعصب بفكرة أحلاقية - كما يقول "سوير" -. 
الن يحرف هذه الفكرة فقط بل أنه يوا أكثر فاكثر إلى نقيضها ماما ؟ إنه 
يمعلنا نفتح باسم الحرية أبواب السحون ؟! وميجعلنا ننادى بالمساواة بين 
كل ابش » لنخلقها على الفور ومن خلفها الأعداءالحدد لحري دين 

إن التاريخ يعلمنا أن كل الأفكار الأعلاقية خبيئة , وأن أنضلها ء. 
كنواً ما يكون هو الأكثر عا . ولم تكن فكرة المسيحية بالطيع هى القن 
أدت إلى الإرهاب واللاإنسانية ؛ قا كانت "لفكرة الواحدة" الرحيدة » 
الإياذ يمد واحد . ومن هنا إن إرهاب العقلاية - ارهاب السلين 
العقلى لروبسيير - كان أسوأً حين من إرهاب التعصسيين اللسسيحيين 
والمسلمين واليهود . ذلك أن النظم الاحتمامى العقلان الأصيل مستحيل 
استحالة الجتمع الديين الأصيل ؛ ومماولة تمقيق المستحيل لابد هنا أن 
تودى إلى انتهاكات بغيضة ممائلة 

لقد أكد برتادر شو أن الحضارة اغبي با من التعصب مثل ما يكسل 
الحضارات الأخحرى ٠‏ وأثبت أن ما قد تغير ليس إلا متوى الثرافسات 
والقائد » فقد استبدل بعقيدة الدين عقيدة العلم » مسن يرق علسى 
معارضة عقيدة العلم فسيحرق على خازوق مثلما أحرق جوردائ يروئو 
فيما مضى من زمان .ومع ذلك فان لدي الحضارة الغربية القدرة على 
تحديد نفسها باستمرار وبحاوز أعطاته على الدوام »؛ وهو ما يقسر مسر 
حيريتها ودوامها لا حضارة عضوية «عتهوه0: أى أن عباصرفة 
متداعلة منشايكة ينها لحمة ٠‏ ومن ثم بصعب تناول جانسب منسها دون 


آعرء أو حصرها فى هذا لحاتب دوت ذاك » ققد تزمنت الثورات العلمية. 
والسياسية واللاهوتية » مستلهمة أفكار الفلاسقة ‏ وعلى سيل اللشسال 
تبنت الثورات اللاهوتية فى الغرب شعار "كاط" : "الدين ضمن حسدود 
العقل فقط" ‏ ركان “كانط" نفسه قد قام بأهم ثورة لى بحا العافيزيق ا 
واللاهوت أيضاأ » شبيهة بثورة كوبرنيكوس فى بحال الفلك » وإن كانت 
أعطر ل رأينا لأا تزعت الوهم المقللان بإستلاك الحقيقة الطلقة ء 
وكشفت عن حدود "العقل" وعدوديه ‏ مما كان له أبلغ الثر لل مسوة 
الفكر الفلسفى من جهة » وال بلورة مفهوم التسامح فلسفيا مسن جهسة 
أعرى. 

افقد أعرب “كانط" » ل ماي القرن الثامن عشر بوضصوح إل مقاله 
"جواب عن سوال : ما التوير ؟ ": للتشور عام 10/44 : عن العسداء 
الذى يككه التوير للميتافيزيقا » ومن ثم دعا إلى الإنصراف غائيساً عسن 
الأسس التأملية مفهوم المطلق او "ل" إذ أن لا نستطيع معرفته لأن معرفت. 
مقصورة على العام الخسوس وظواهره 

وقد أدى اقبار الأسلس اليتافيزيقى للاموت - بفضل كائط - لل 
ريد الفكر الديى من وظينة تمديد أصل الوجود » وباقاال من خصائص 
الذكرة التقليدية اله" . وتعتر حاولة كاتط من أهم الغاولات الفلسقية ف 
تاريخ الفكر الغبى ‏ وحسب "هابومئ” : “فإن تفسيلين للسسيحية (أى 
جملها ملينة أو يناي أدى إل اتران الدين واليتافيزيقا » وم يحل هنا 
كه عد لال له كك الدى رليم كنا و سين امف 
الأعلاقى الخاص بدين العقل والإمان الوضمى بالوحى » هذا اليمان الذى. 
ساهم اق تحسين النفوس : لكنه أصبح بما ألحق به ويقوائيته وبطاعة هنع 
القوائين . فى النهاية فيداً : على حد قول كائط نفسه"97"© 


8ه شبح 


ولا تتضح هذه الشارلة الحسور من خلال تاريخ الفلسقة فحسب ولقاء 
أو بالأحرى » من خلال تاريخ الأذكار» ذلك لأن الفيسار الأساس 
الليتافييقى للاهوت » كان أكير انماز حفقه العقل الفسرن من عصسر 
النهضة الأرربية #ممسعونهدما. » نطوال الفترة للمندة ين القرن السام 
عشر والقرن الثامن عشر كان العقل الغرى يناضل لفك هذا لارتباط بين 
اليتايزيقا واللاهوت : والذى دمج منل دععرل العقيدة للسيحية لى أورويا 
العصور الوسطى + ولم يتجح ل عاولائه حن يم كاتط. 

ومن ثم مثلت عحاولة كاتط ضضرية قامة مزدوجة واللاموت 
إل آن واحد » كانت الشكوك الى أثرها ل ككابه "نقد لعفل الخال" 
عام 107 ء تعيب بشكل مباشر مشروعية "الطلق” دوه . قفي 
تصدير الطيعة الأولى من ككابه يقول : "إن للعقل خاصية متميزة لل أنه 
ممكوم بمواجهة مسائل ليس فل الإمكان تفاديها . إذ هى مسائل مفروضة 
عليه يمكم طبيته . بيد أن العقل عاججز عن الإابة عنها ء لأا تتتطسى 
كلية قدرة العقل البشرى . وهذه للسائل تدور حول مفهسوم 'للطلسق". 
سواء وصفته بأنه "له" أو الدولة 9*7 

ونيعاً نظرية كائط ان "العرفة” أصبح "ل" غير معروف نظرياً ٠‏ سل 
أصبحت معرفته تفرج عن حدود وقدرات العقل الخالص » من ثم » سم 
تعد الفلسفة أو لعلم قادرين على التعريف ب "ل" كما حسدث على 
اعهد ديكارت ونبوتن . قالعقل النظرى أصبح عاحزاً عن إثبات وجود الله 
ولا مناص من أن تعحز الطبيعة عن كشفه . ولا غرو إذا تبي كسائطل 
“خطم الكل" أى مخطم اللاهوت الطيع 07 


صبع له 


0 التسامح والقاعدة الذهبية 8 

فل موسوعة "لالائد" » وعلى هامش للناقشات حول كلمة “تسامح" 
ايذكر (ف.روسيل) أنه منل عشر سنوات » وبينما كان يلقى محاضسرة ا 
كلية [كس - مرسيليا حول الشعور الدين » قادئه الأسباب' إلى درائسة 
ديانات اليإبات » بين أديات أخرى » ودعشش من التسامح السائد فى للك 
البلد » حيث يمكن لفرد الواحد الاتماء إلى عدة أديان » وحيث يسود 
الاقتاع بأن تلك الأديان متكاملة . 

وتاكد له ذلك حين قرأ فى بللة (جقوعة) فى عسددها الصادر ف 
1 مقالاً ل "فينو" 4مهة حول "الدين والأعسلاق فى اليابان؟. 
قال يه : "أن ااححرلم المنوح لكل الاستقلدات فى صورة تسامح ندر ما 
يكون له نظيرفى البلدان الأخرى » يعود ال اللقام الأول إلى اسستخلاض 
أقصى حد للقضائل واخمال من كل متها" وص 0155 


.ويقول فى موضع آخمر ؛ "لقد قامت الأديان للهيمنة الثلائسة يتقسيم 
مالل للممل 
ونمتكر "لبوذية" التطلعات إلى العالم الآحر » ويكملهما دين كونفوشيوس 
إذ يساعدهما على تأسيس قاتون بوشيدر وللاتددة1 » أر هله الجموعة. 
من مبادئئ الفروسية الخاصة بالحياة اليرمية" وص 0138. 


"الشترية «يواملهطا بالحياة الألائية خصوصاً 
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إن الياباق امنقف يرى أن كل الأديان "متكافة" ولفا كلها تتستحق 
الاحترم عينه . وهو يندهش بعقله التسامح من راع الذاهب للسيمية 
- وحسب لالائد - فإ الاانين أكثر من متساعين » أو أقسم أحسسن 
اتساعاً .. ذلك أنه بيدعل فل احترم قامة الآخرء وقوق لك » للسودة 
ماه ماهو حت ل التعاير الناقصة عن المتيقة97. 
هل معن ذلك أن “عدم سامح" مسلازع للأديسان التوحيدية أو 
الإبرلهيمية كما يسميها البعض «تمطعطه 0# عدمنوااعة ؟ وأن الأديان 
القائمة على القانون أو تعدد الآغة أكثر نساعاً وأقل تعصباً ؟. 
لقد عبر عن هذا لرأى الور الفونسى *حوستاف لوبو" الذى قال : 
"إن مصر ظلت مثالا للتسامح الدين » منواء من دائلها أو ممن غزافا. 
افهانا يحرف بدياتة ذلك » وذلك يميد آفسة الآعسرء إلى أن ايسا 
اللسيحيون ثم المسلمون فعرفت اتعصصب للحقيقة للطلقة . 
وعلى الرغم من أن فل الأديسان التوحيديسة (اليهوديسة واللسسيحية 
والإسلام) مادة خصية لقوية التسامح » فلسوء الحظ م تكن للمارسسة 
التاريية كما يعنقد كثير من الباحثين متساعة على النوام . وهناك مسن 
يرى أن الأمر ليس كذلك , ونا هو أعقد وأعمق » فللومترت بتعدد الآ 
الى العصور الكلاسيكية القدكة ؛ واجهوا مشكلات جسة ل تمساي 
التتعمد يه فمط حي ل عب ؛ سيق مقر تين ياي 
الامواطور الى كانت سياسية أكثر منها دينية . فالتسامح لم يكن قائساً 
ا 


على الوجه الأكمل كما بريد البعض أن بوره » أو يجعلنا تمتقدة . قت 
*ستراط" حكم عليه اموت لأنه وثق بالصوت اذى إل داسله ؛ والسالى. 


كان مصارضا مع آنا مين ين 

ويذهب البعض إلى أن عدم التسامح برتيط ال معظم الأحوال بما لد 
العقاك المعتلقة من طموحات سياسية . وأن التسامح كان يعم إذا لم يكن 
العتقد يعر عن ظاهرة سياسية . وأن تعايش الطلوية وابوذية والكوتفرشيه 
إل الشرق الأقصى » على سبيل الثال » يمكن تقسيره أنه ليست ف أيسة. 
ديات منها خطورة سياسية 

أما اليعض الآخر جع اللاتسامج أو اتعصب إلى "النوجا" سند 
» وإى الارتباط الاتفعال بالأبماه الطفسية للدين ؛ أى دين » أكثر مسن 
الارياط يناه القلية » ول الحالتين يكون ادعاء الاك المقيقة للطلقسة ». 
وحيث لا كن أن بوجد أكثر من "مطلق" واحد » فإن الصسراع بين 
اتات ميقل قدا حي يقصى مطاق واعد جوع للطظات الأعرئ 


وقبل سنوات دعا الباحث اللاهوتى السويسرى "هانس كونج” عمفاظ 
هلا فى دراست القيمة "الأديان لعالية والروح العالية" إلى البحث عسسن 
المشترك بين الأديان العالية الإظهار الروح ال تميز ذه الأديان من أحل 
التراصل والقاهم بين البشر . وكان مل ما أظهره من أمسور مشستركة 
يتدرج تمت حقل الأنعلاق , خاصة “القاعدة الذهبية "الي سبق الإشارة 
إليها : يقول كونفوشيوس : "لا تعامل الآخبرين يما لا تريد أن يعاملوك 
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ب". ول اليهودية : "لا تعامل الآعرين يمسا لا تريسد أن يغسطروا لل 
معاملتك به" . ول المسيحية : "عامل الى ما تحب أن يعاطلوك ب" . وق 
السلام: "لايؤمن أحدكم حين يب الأعيه ما يحب لنفسه" . 

الكن "كنج" لم يقل أن هذه الأمور للشتركة تنفى الاختلاقات بسين 
الأديان ٠‏ وإفا قال بوجوب وضع قواعد مشتركة تقضى على الأعلائات 
يفيف روطن وهو مدع سيدا أوك فرك بزع ميدك 
الإيمان بالقاثون الطبيعى الذى يفعرض أن للقانون والأخلاق مصيراً واحداً. 
مشتركا » هو القدرة على فهم اير براسطة العقل الطيع 

وعلى التقيض من هذا الموروث يعكس "التنوير" أنه ضسمن اختصسع 
على » تتعايش الترجهات الأعلاقية والدنة اللرصة » وأقباالمهسة 
القانون أن تيح لفتوع أن يعيش : و "هرهر” هو أكثر مقكرى القسرذ 
لثامن عششر وشعراله متعا بعمق القهم والاحسلس بلك ؛ فكل شعب لل 
نظره صوت فردى يشارك ف "هارمونية عالية خساملة تشم المميسع 
بأديافم وأعلاقيام وثقاتهم . وغن نسادف فل ججمرعة أفساق هسرهر 
القومية » أغان مثل القافات المخحلفة . من جرمائية وسسلانية وكاتهة 
وسكاندنافية وليتواتية وتركية 

وكانت وراء هذه الزعة الإنساتية الكونية روح هنية عالية جدهسدة». 
زادتا قوة فقد ذهب شلايرماخر إلى القول ب "الدين العالمى" » وضع 
نظرية له فى كتابه "أحاديث عن الدين" وداقع عنها ل هذا الكتساب» 


ضع 


اذى يضم كل أنواع العتقدات والعبادات . وأصبح من للستطاع انطواء 
جميع “كفار" المصور الغائرة تحت لراء هذا لل الدين الأعلى . وذكسر 
اشلايرماحر أن سائر الاععلافات الدوجماطيقية تبدو غير ذاث موضوع فل 
نظر أى مشاعر دينية حقة . فالدين حية ‏ ولكن هله الخية لا تتحنه إل 
هذا أو ذك أو إلى موضوع مناه أو عاص أنفا تتح إلى العسالم» إلى 
التاهي 90 

أنا “مانس كونج" فيفول : "أن كل الأديان تقدم اإحابة عن ممسين 
الكلية والحياة والتاريخ بلغة الاق النهائى واتلمما. عاسستاان. 256 الذي 
يجد نفسه محسوساً فى الدنيا سواء حرى تصوره على أنه البعسث فل 
(ليهودية أم الحياة الأبدية (المسبيحية) أم الفتردوس (الإسلام) ؛ أم موشكا 
(لفندوسية) أم لوقتا البو أم الود (الطاوية. 

ولكن ليس يإمكان الرء أن يقول بأن الموضوع المشترك فى كل مسد 
الأديان هو اللرفانا أو الفردوس أو موشكا أو ما إلى ذلك » بل أن النقسة 
تقض الفرقة »لا ين "براهسا" و "اله" و "طساو" حيسك تف 
الصطلحات وحسب ء بل بين امقاهيم التعددة الي يستخيدم لما مصطلح 
"ل" نفسه . ف "له" معن العلة الأول عند بعض الفلاسقة مسو غسير 
ل" عند المسلمين والمسيحيين واليهود . وهذا ما أدركه "بليزيس كال" 
حين قال: "ارهد إل ابرلههم واسحن ويعقرب لا إله الللاسقة . 


مكنا يمد أن الأعلاق والدين من حيث لليدأ "شهومان متمئزان كل 
لتمايز برغم من ما بيدو من صلتهما الوطيدة . فالسدين عبسارة مسن 
مقدات وبمارسات تنظم سلوك الإنساك يناه عام للقدسسات وتسزودة 
رؤية ثمولية للكون » وموضع الإنسان فل ها العام . أما لأخلاق هي 
قواعد ومارسات تنظم سلوك الأفراد يعضهم ما بعض وتماه لماع للق 
يشكلرن أعضايعاة” . والأصل فى الأخلاق استظلاها عن الور 
دوارتباط الأعلاق بيعض الأديان ليس مسألة حمية لل تساريخ السفين . 
ويمكن العثور لدى المجتمعات البدائية على ما يشبه الأخسلاق الدبية » 
رلك فن "تابر" مدطهة: الذى يمكن أن يشكل نقطة اتصال فيا بين 
الأعلاق الاجتماعية والألاق الدية ؛ ونستطيع أن تين فيها اللا 
الديية بشكل حنين"9 . 

ومع ذلك نظل حاولة "كونج" حديرة بالاحترام ولتأمل » فقد نقسر 
كا عنوانه : "نم أخلاق عالية : إعلان أولى حول القواعد الأعلاتية. 
لمشتركة البق وافق عليه ل الفاقية 1487 المثلون غير الريين لهسا 
مالة داقة غخلفة . وق تاريخ أحدث »فل اتفاين أسيزى وروا ء وافسق 
المثلون الرميون للأديان العالية ارئيسية على بمموعة من القيم لشتركة. 
ول ديسمير 1416 النأم اجتماع عدة آلاف مسن أمسحاب الأديساق 
والعقائد المسلفة فى كاتدرائية سان حيوفاق ل لاترائو أقدم كاتدراية قن 
روا) لقابلة راكهم على مسألة السام على . 


هكذا أسفرت مقررات ممع القائيكان النان 1476-51 » وأثرت ». 
صححت النظرة إلى باقى الأديان والطوائف » وأجمع المؤمرون على 
سيدا مولي الخلاص من منطلق أن لا أحد ملك الحقيقة : لآن الحقيقة 
بصفتها حتيقة , هى الى كلكنا 

وحسب “كونج" فإن الحوار القائدى قائم بذاته » ولا يمتساج إلا إلى 
استرتيجية كشف واعلان للقواسم المشتركة » والمهد , ما لم يسسحر فق 
سيل مزيد من للعرفة التبادلة والاحترام واغية التبادلسة بفيسة توسسهع 
المشروع الأعلاتى الذى يخدم بدوره مشروع السلام العللي » أى أنه إذا 
لم يتحول امجتمع العالمى بأسره ساحة للحوار ؛ بيقى الأخسير رهسن 
الشعارات العقيمة وحلسات التملق والزريف وافاملة 

ويمكن أن يفهم من كلام “كونج" أن أية مخاولة لضغط تتوع الأديسان 
على سرير "بروكرست ”07 للفهم الواحد المشترك يمرم الحوار بين الأديان. 
من بعده الحاسم » وقد بؤدى إلى التعصب . الأمر شان أن الحوثر متظومة. 
اشاملة لا تقتصر على الأديان فقط وإما معد إلى السياسة واتمع ممع 
فاته وطرائفه وطبقاقه وأحرليه . 

ومن المصادفات العجيية » رغم أن تفسيرها ليس متطلراً ‏ أنه عام 
476 ؛ وبلتزامن مع اتهاء بجمع الفاتيكان الثان 1970-95 6 صلير 
كتاب بعنران "تقد التسامح الخال" ٠‏ وهو يذكرنا يكائط وكابه الممدة. 
"نقد العقل الخالص" 10/81١‏ . فإذا كانت الغا من تقد 


كاتط الكشف عن "لوهم" الكامن ل عقل الاتسان الذى يدور علسى 
نوهم قدرة هذا العقل على "اقتناص” المطاق . قالغاية من تقسد التتسامح 
الكشف عن "الوهم" الكامن فل الأنظمة السياسية الى تزعم أفا تسم 
بالتسامح وهى ليست كلك . والككاب يمتوى على مقسالات ثلاث 
حررها ثلاثة فلاسفة » هم : رويرت بول قولف » باريجتوت مور وهريرت. 
ماركيوز . ومع تبين آرائهم إلا قم متففون على أن التسامح » نظرياً 
وعملياً» ما هو إلا فاع يخفى حقائق سياسية تسم بالرعب والفسزع ٠‏ 
وعلاصة رأيهم أن اتسامح يتطوى على 
هى اشكالية النسام997 


وَموعدَم فتامع زعل 
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8 التسامحوالتعددية © 

يحدد "إعلان مباديئ التسامح" الصادر عن اليوتسكو فى سنة 1858 
أن التسامح : "ليس فقط عرد اتام أعلاقى وإقا أيضاً ضرورة سياسسية 
وقائونية" . وهكذا فإن التسامح قضيلة ومارسة بمعل السلام ممكاً سين 
الشعوب » باستيدلقا الصريح للحرب باللاعنف » يحيسث يتحول لل 
اتسامح نشيط مهلك حق العمل علي تغييد الشعوب ووقايها وحمايها 
اوثريتها » ل ممارستها السياسية واللؤسسات الاجتماعية ؛ وخخصوصاً عن 
طريق الأسرة والتربية وثقافة السلام8©. 

ومادم أفق السياسة مرتيط تممارسة السلام الاجتماعى ليق » فإنسة 
مرتيط بلتسامح ‏ إن مارسة تسبح ميد التعايش ولاحتسرم الآخسير ء 
سواء حدد كصديق أو كخصم أو غر ذلك » فإنه يشارك مئان ناما 
الحياة العامة حيث ثتقابل الآاء وامبادئم عن طريق "للسافة امداسية" سيق 
يهينها العقد الاحتماعى أو اليثاق الوطن : وبعد لما حسب عتلف المصالحم 
التعارضة بالقول والقمل . 

هنا يكمن مدلول الوقاق أو التعاوث الذى يريط السام بالمسلام 
واحراجاته » وتسج الحدود الي تسمح بووز أعلاق سياسية » ويامكانية. 
ابتكارها . فالتسامح ليس كلااً معسولاً نقلق به الاعتلاقات الوامة. 
لزاه ولتقدات , واف مارسة فلية هذه الاعتلاقات إن إطار تاقد 
نزاول فيه للختلفون اختلافهم دون عدف أو فرض أو قهر 

وحسب الفيلسوف الفرنسى "لدحار موران" فإن سامح طسرورة. 
«مقراطية ؛ لأن القراطية تفذى من صراع الأذكار » وتدئر بصسواح. 
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الأحساد . والدمقراطية هى ذلك النظام الذى يمترم عملي ثلاثة بادك 
أساسية : وهى مبادئئ لا بمكن ضمافا إلا ل نظام مثيلى برلماق . وهاو 
اللبادئ لا تعود إلى اليونان كما بيدو للولة الألى » وإفا إل ثلالة. 
افلاسفة عحدئين هم : ججون لرك فيما يخص المبدأ الأول ؛ ثم حون لسوك 
وموتسيكير فيما بخص البداأ ايان » ثم جان جاك روسو فيما ين لبن 
الثالث 

أما لمبدا الأول قهو مبدا “التسامح" » ويلز الدولة بأن تضمن علسى. 
أرضها حري التعير عن العنقدات السياسية ؛ والقلسفية والدبية » بشرط 
ألا تودى هله التقدات إلى إشاعة الاشطراب أو القوضى فى السساحة 
العائة للمجتمع 

وينص البدأ الثاى على ضرورة الفصل بين السلطات اثلاث : 
التشريعية ؛ والتفيذية ؛ والقضاية . فالسلطة النشريعية هى الى تصدر أو 
تبلور القونين » والسلط التفيئية هى الى تطيقها أ تموها إلى واقسع ». 
والسلطة القضائية هى ا تعاتب من يتهكون هذه القوون حسيق ولسو 
كانوا من رحال السلملة تفسها. 

وهذا بدأ يهدف إلى إقامة دولة ال والقاتون » وهى تتلسف عسن 
الدولة السابقة القائمة على القرة فقط أو البطش والطفيان 

.وأنا البدأ اثالث الذى لامكن لأى دمقراطية أن تنسهض وتستمر 
بدوته فهر مبدأ "لمدالة" . ليق رعية احقيقية لا بيغى أن تكشى يكوفا 
دقراطية شكلية مفرظة من االساولة والعدل .. قماذا تقملل الحريسة إذا. 
كانت الجماهير حائعة لا ملك قرفا ؟. 

بيد أن ثراث الديمقراطية للياية ‏ حاصة فل انمثئرا ولولاات المتحدة» 
أدرك ضرورة وحود أحزاب العارضة القتونية . وييق ذلك أن علسى 


اصابع كد 


حزب الأغلبية أو الأكثرية واحب التسامح مع حزب الأقلبة المهسزوم ع 
ومن دوت سياسة "التسامح" يمكن لسلطة الأغلية ال وقت معين أن تود 
إل الدكتاتورية » وتتهى فكرة. النعقراطية 

هذا التسامح يعن : فيما بعبه » أن القرارات والإحرامات الى تتعالها 
الأغلية »بم فيها سن القوانين ‏ يمكن أن تظل مرضع انتقد المماخص 

هكذا نمد أن المقراطيةالليرلية تفرز التسامح وترعاه أيضساً ‏ وأن 
النسامح بدوره يمافظ على النمقراطية مسن أن تتحول إلى نقيضها 
(الدكتاتورية) وعطرها التثل فى الشمولية والدوجماطيقية والعنف . ذلك 
أن أية اولة لإعطاء قرارات الأغلبية صفة (الإطلاق) تعين اتكار طيعتها. 
للشروطة . والتسامح يوفر امعيار الذى يمكن به لقرار الأغبية أن يقهسم 
ويفسر . فى مارسة النتفراطية ترم اأقلية ارات الأغابية » ماق 
ذلك طاعة القواتين اي سنت . لكن هذا لا يعن الواققة كل الموافقة على 
هذه القرارات ؛ فيظل للأقلية الحق من خخلال وسائل الإعلام ل أن تطالب 
بتعديل القرارات الي م إصدارها فل قترة التعاية أرى . ولذلك يب 
أن تكون قرارات الأغبية ذات طبيعة قابلة سابع" 

أضف إل ذلك أن الامكانية القائونية فى تشكل أغلييات جديدة يعسن 
أنه ليس للأغلبية فى أى وقت الحق فق أن تفعل كل ما فى وسعها نع مكل 
هذا انير » حي وإن لم تكن راغية فه . فعلى الفيض من ذلك » بشي 
للأغية الماكمة أن تقبل هذه الإمكانية على أنفا مسألة ميدئية . وأفا 
العلامة على ما مكن أن يدعى تساعاً بيوياً فى جمهوريسة دمقراطية أن 
يسمح قانونيً بتغير الحكومة وأن يصبح التغير ممكنا فى الواقع.. والشروط 
اللازمة هذه "للسعولية الحققية" هى حرية الإعلام والنشر مع حرية التنظيم 
والظامر . 
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من هنا يصعب الفصل بين "التسامح” وبين الفراطية والتندوية .. 
انمع التعددية يميا الاعتلاف وميوراته » حيث يقيل المميع داعل المتضع 
اليقراطى مدا التسامح وحق الاختلاف الذى تفرضه العبة السياسية. 
وإذا ردنا كريس التسامح وتأصيله ييفى أن تعمل على تريخ 
الدمقراطية ومؤسسافا . إن التسامح هو أكثر من جرد القبول ببالآخر» 
إنه الاعتراف بلح فل اتبين ؛ وقبول الحق ف الخطا كتحق من حقسوق. 
الانسان » وعدم منع الآعرين , أو إكراههم على التعلى عن سرهم 
6م00 وتلك هى أهم مقرمات التمع اللدن الحديث » ول لك 
يقول بوبر : "يؤمن الغرب بأشياء عديدة عظفة ‏ بأشياء طبيسة وأفسياء 
عبيثة ونوعية هائلة من الأذكار قبل للوقرع ال الخطأ ٠‏ والتسامح . فبعد 
أن ألفك الصراع الديق والدن لمارا أصبحت مستعدة لأن تسمع مسن 
لوك » وغيره من رواد اتير » بحادلات عن التسامح الديق » وأن تقبسلل 
ميد أن الدن المفروض بالقوة لا قيمة له » واسستطاءت السادكقراطيات 
للعاصرة بروح التعددية أن تترم اتقادات التلى من كل صنف ء رايهم 
ومعتقداقم التبابية "فالمجمع التعددى هو الاطار الضرورى لتحقيق العا 
لاضف تينب 690 

أن عام اليوم أصبح موزعاً بن اإدعانات للطلقية - «طاسامم00. 
للأمم والأحزاب والطوائف بامتلاك الحقيقة للطلقة الكلبة والتهالية 4 
والنسبوية «تعااثااعة الى تنكر اتوي اللوضوعى لكسل الإدعساءات 
بالحقيقة المطلقة 

والطلقية سبب التزاع فى العام لأا تستبعد الآخر وتقصيه وتكقسره 
الأنها لاتربي سوى مطلق واحد » والنسبوية بإنكارها للوضوعية الحقيقية 
والقيم ترم بم يحقق مصالحها من قهم الأشخاص والحماعات يشسكل 
اتهازى أحيقا . 


آنا التعددية سووالدمداة و هى الموقف الثالث الذى يلف عن كل من 
اللطلقية والنسبوبة » فهى تعتقد أن الحقيقة والقيم متعددة الأعاد يحيث لا. 
يمكن لأى فرد أو جماعة الإدعاء الواعى بامتلاك أكثر من بضعة وجوه 
متها » وعليه أن يحرم مزاع المحلفة الأري. 

و "التعددية' فكرة ابتكرًا الفلسفة الوجماتية ؛ وطرحها الفيلسوف 
الأمريكى "وليم ميسن" كحل لمشكلة ابممود العقائدى أساساً » يقول 
"ينبغى لإماتنا أن يقف موقف تسامح مع ألوان الإعان الأخسرى » ممع 
الوعى الكامل بامسكوليات وللخاطر . وقد ينظر إلى اليمان على أنه عامل 
شكلى فى العالم: وإن كنا بسلوكنا تحدد معلله . ونشكل ما يكون عليه 
طبن الكلى 79 .7 

واليرم تتازع العالم فكرتان : "الصراع" و "الحوار" بين التقافنات - 
والحضارات والأديان . ومن ثم عادت إشكالية "التسامح" وأطلت برأسها 
عن جديد وبقوة » وإ كانت هذه للرة ليست كللرات السابقة » لأا ل 
.تعد قاصرة على الدين أو السياسة وإقا تتحاوز كل المالات الأخعرى إلى 
القاة" بالمئ الواسع للكلمة . "أن تزليد الصراعات المنصرية والقونية. 
والأصولية أدى إلى وضع قضية "التسامح" وحدودها فى خطة عمل التمع 
الفكرى العالى » ومكذا فنا الآن - ون فل منعطف القسرن - تشسعر 
كبشر ؛ أنا ق حاحة أن نعيد صيخة التسامح من حديد » وعمين آخخر نحن 
ال حاحة إلى أن تقور حدود التسامح”1"" . هكذا يصبح (الخسوار أو 
الصراع) ين الثقافات أو داعسل القانات الشكلة الوحوديسة للسياسة 
الواقعية المستقلية . ولا مغر من إعادة التفكو إل العلاقات السائدة دانخل 
عام متعدد الثقافات من حل تأمين السلام الدالم تير "كان" 


6 سمج 


اللطلوب الآ *ترع سلاج القافات" ! قعلال تاريخ تطور الطريل 
م يصبح الكائن البشرى جزم لا يتحزأ من الدولة فقط بل هو يتمى قبل 
كل شئ إلى "ثقافة" وديانة حددتين ‏ وهنا يكمن المفتاح لأى حل داقسم 
التواصل الثقافات للتعددة . ومن الواح حن الآن أن العرلة لاقتصسادية 
ولادية لا تقود مطلاً إى الوحدة الإنسائي السلمية كما حاول السبعض 
اقناصنا" بل تقود إلى تمانى عطي قبل للاتقجار فق أى لمظة 

علا إذن تغي الاتحاه فالصفة الكونية للثقافة لا تعر عن نفسها مسن 
علال ابحث عن للطلق بل عر الافتاح على المالم .. تبإن ثقائق 
متواجهة على الدوام مع ثقافة الآخرين » والآخر هو أن أيضاً» وهنا هو 
جوهر "السلام" » أو قل ثقافة السلام ؛ وهى الميل معابلة مشسكلات 
التهميش واللامبالاة والكراهية والمنن » كما جاء ا إعلان اليونس كو 
6 إن التسامح فل حقيقته ثرية مستيرة ؛ قمشاعر ضبط السنفس 
وقيول الآخحر والإدراك بأننا تعيش ل عالم واحد تشترك فيه الأفكار 
لمتلفة وتتعايش فيه الأعراق والجنسيات جنب إلى جنب هو نوع مسن 
النسامى فوق المطامع وللصالح الضيقة : أى أن التسامح يقضى يأن نسرى. 
مصالحنا فق إطار مصالح الآخيرين 


كسم 


اصع اد 
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كان *كانط" سايقاً لأوانه بزمن طويل ؛ ولم يكن من السهل قيل أكثر 
من مالق سنة » أن يحلم أحد بتشكيل نظام عالى حديد يتحاوز كل 
القوميات » أو يقانو دول كوسموبوليق حل الخلافات الى قد تكشب بين 
الأمم » وذلك فى كتابيه : فلسفة الحق , ومشروع للسلام السدائم بون 
الأمم 

الأهم من ذلك أنه طرح - ولأول مرة - إشكالية العلقة بين الوحسادة. 
والتترع دامعل الحضارة الكونية المستقبلية من الناحية الفلسفية » وتحديداً 
ل ضوء مناهج التفسير الطمى . فق يحث فق قصل هام من كتايه قاد 
العقل الخالص" ناحية ععلاف أساسية ل مناهج القسيرء وقال أن أحاد 
التهحون بيع مدا "الرحدة" » بينم تع النهج الآخر مبدا "التوع؟.. 
ويحاول للبدأ الأول رد الظواهر التباينة إلى حد مشترك . بيتما يرقض 
ليدأ الآخر قبول هذه الوحدة للزعومة أو النشابه الزعوم.. فهو دقسم 
البحث عن الانعلاقات يدلاً من تأكيد لللامح لمشتركة . ولا تمارض 
فعلى بين البدين فل نظر كات » لأفما ل بعسوان عمسن أى استلاف 
أونطولوحى أساسى , أى اعتلاف فل طبيعة الأشياء ل لقا وماهيتها. 
اهما بمثلان بالأحرى امتماماً مزدوجاً للعقل الانسان . قلا بمكسن 
للمعرفة الإنسانة الاهنداء إلى غاجها إلا إذا تيمت الطريقين معا ٠‏ وعنيت 


4 اصصبج 


بالاهتمامين معاً. فعليها أن تعمل وققاً لمبدأين "منظمين" عتلفين : مبنا 
اللشاهة وميد الالاف » ميدأ الرحدة ومبدا اتتوع أو تمدد الأجل 

ولاغناء عن القاعدتين على السواء » كى يقوم لعفل الأنسان بهت .. 
فما يحقق للوازنة للمبدا النطقى اقل بانطواء الأشياء تحت جنى واد 
- أى لليدأ الذي يؤكد الموية - هو اليد الآعر برجود أتراع عطافسة ‏ 
والذى يطالب بوجود جوانب متعددة ل الاشياء وتتوع فيها ويسوعر إلى 
الفهم بضرورة توسيه قدر معساو من الاهتام إلى الميدأين . وير كسائطل 
عن هلا المي بقوله : "أن هذا الاعتلاف يقصح عن تفسه فى العستلاف 
حالة الفكر عند الباحلين ا الطيعة . فبعضهم ينفر من القسول بده 
الاحنلى » ويركز دائماً على وحدة لجنس . بينما يسعى البعض الآخسر 
دائماً لتقسيم الطيمة إلى أنواع عحلفة بحيث يكاد بشعر لمرء باليلى مسن 
إمكان إرجاع هذه الظواهر إلى أية ماد عامة97. 

ويصح ما ذكره كانط هنا عن دراسة الظواهر الطيمية ؛ على دراة. 
بعض ظواهر الحضارة أبضاً ؛ إذ إن وود شئ من التوع بين الجتمعسات 
البشرية أمر جوهرى لتوفر حافر ومادة لأوديسةة"؟ السروج البشسرية . 
كما قال ولتهد فى كتابه"العلم والعالم الحديك" 2 

"إن الأسم الأعرى ذات العادات القارة ليست أعداء بلى هيات مسن 
الله فلدلس يتطلبت ل جيراهم قربة تكنى للفهم : واححلاناً يكفى لإثارة 
الانتباه » وجلالاً يكفى ليبعث على الإعجاب والتسامح شرط لابد منه 
أنمو الحضارة وتطورها » وبدون التسامح يهدر كيو من الخوة الثسائية 


صبع 0د 


القيمة . ويستطرد ”ولتهة" : "أن زوج التسامج سوق عتفسر حسين 
يطوف الافى حول العام ويقصرون للساف الكائية » ويقوموث برحلات 
ال الزمان فيتعرفون على حياة للاضى . ذلك يؤدى إلى الاعراف بسأن 
الأم الأعرى قات العادات للفايرة » ليست أكاًمعادية بل هى عطلينا 
ا 

ول العقد الأو من القرن المشرين طرحت قضية الكونية والخصوصية. 
على بساط البحث العالى ويدلاً من جمرد النظر إلى فكرة "الكونية". 
ياعتبارها متعلفة بالبادئ الق يمكن أن يتبغى أن تطيق على الجميع . بدلا 
من معايئة "الخصوصية” بوصفها تشير إلى ما يمكن أو ينبغى أن يطبق علي 
فقط » يقترح "رونالد رويرتسون" أن يرتبط الأثنان مسوياً يوصفهما جزءا 
امن الركب العلل 

أذ كرئنة الخصوصية وتخصيص الكونة يرتبط بشكل وثيق بما أطلسق 
عليه "أراحون أبادورى" : "التوتر بين الحيمنة الثقانية والتعددية التقافية" ». 
وهو ما اعتيره "للشكلة للركزية للتفاعلات العالية اليوم77" , فالملمح 
المركزى للثقافة العالية اليوم هو سياسات المنهد للتبادل حول الوحدة 
والاعتلاف »فى اترلى كل للآخر » وثحر الناداة » رغم ذلك ؛ بالتجاج. 
ل اقنناص الفكرتين التنويريتين التوأمين والخاصتين بالكون والخاص9" . 
كما تبلورتا على يد هردر وكائط . وقد حدد النظر الروسى "ميخائيسل 
باعحين" #«لا اطق ميدأ "الآعرية" بقوله : "إننا نحقق فى النظر إلى أنفسنا 
ككليات ؛ ولذا فإن الآخر ضرورى , حين ولو كان ذلك موقضاً . 


اصع 


الاستكمال نهمنا لنوائنا" . إن لذات تخ فل الآعر , وترغب أن تكون 
ذقاً أنعرى للآخيرين , وأن تخترق عالهم كآخر , وتطرح عنها ثقل النات 
الفردة . 

ومن بدايات القرث العشرين » تعددت الحقول العرفية الس اعتمست 
بالقضلها لصلة قات الآ , وأسهم هلا العدد جزلا ل فاج معان 
متعددة » بل وأحيناً مباينة » لكلا للفهومين . وكان وليم جيمس أيضاً 
هو أول من قدم صيافة نظرية حول مقهوم "لثذات" غاية القرن الناسيع 
عشر » تال بعده إسهامات "جيمس بالسدوين" 410 لع » وتشسارئز 
كول عادو ؛ وحورج ميد مجعلا » وغيرهم + وكلها أكدت مكرنين 
أساسين الأول معرق ٠‏ واثان تقيمى ؛ وكلاما يتشكلان خلال عسوة 
اللذات مع تفسها ومع الآخر ‏ با يشى بعدم غياب أى من عذين اللكونين 
عند تحديد معين كل من الذاث والآخر 

والمومة - حسب رويرتسون - عملية قات شقون : تخصيص ما هو 
كون : وكوننة ما هو اص . لقد أصبح تخصيص ما هو كوق فرصة 
اللبحث عن أسس عالية » وظهور حركات منشغلة بامعن 'الحقيقى" 
العام وهي حركات (أفراد) تبحث عن معن العالم ككل 

أماتكوقة ما هو ناص » فتشر إلى الكونية العالية للبحث عما هو 
خخاص » وعن الأثغاط المتجذرة لتجسيد الموية . والأصولية عى مط مسن 
التفكر وللمارسة ؛ أضحى مؤسسياً على مستوى العالم بقددر واسع فيما. 
يتعلق بالقرن العشرين!*؟ .. 


شيع ل« 


وهو ما يؤكده "ديفارج" فى كتابه "العولة" : "إن العومة إذ تتنشسر ف 
كل أرحاء الأرض مرجعيات وقيماً غربية » تستير ردود أفعال التقافسات 
الأخعرى الى تشعر أففا مهددة بالزوال بسيب العقلائية والعلمتة . ومن هنا. 
بأثى تفجر الخركات الأصولية باعتبارها سعيا للقاء للفقود » ولعصر ذه 
اترغب فى استعادقه لحظة ابداية حيث لم يقسد الإيمان بعد - أكثر منهاا 
محاولات لا شعورية إتحديث العقيدة ؛ مثلما فعل البووتستانت فى القسرن 
السامس عشر » زاعمين ألم يمسدون المسيحية "مقة" وأعادوا تمديسدها. 
عير الخوار الحميم والباشر مع الرب دون سيط . 

ففى ثاية القرن العشرين » شعر الأفراد والشعوب الين احطت جتنورها 
- أو كادت - ولم تعد تمد ل الدولة لقومية اطساراً لا ينسازع للأمسن 
واطوية: أنه لم يعد عقدورهما الاستثمار فل الايديولوجيات الى تدعى أنا. 
عالية ؛ أ اإمان بلقا مصدر أساسى للتضامن والحماية ال مواجهة تلاط 
اأمواج العولة”".. 

هكفا يبغى أن توعد مسالة "الأصسوليات" ؛ وفكسرة “صسراع 
الخضارات” ؛ مأذ الحد » وكلاها من إفراز العولة ,وها تددان 
"التسامح" فى الصميم » والسلام العللى فل مقتل » بل ومعظم مكتسيات 
العصر الحديث . 

افقد شهدت قثرة الطلاق العمة الحدينة والممندة من حسوالل .1410 
حي منتصف المشرينيات , الحاحا كيوا على استلهام النسراث والمويسة. 
اداخعل سباق عالم مطره الضغط والعومة . وطبيمى أن تنيع خالية الرشية ل 
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هذا الاستلهام من مستحدات الشخط العللى واتشاره لازم لترئفات 
حول 

ن على «لاها - 1818 »م توصل رسيا 
إلى مستحدات بشرية حغرافية » فل إطار ضبط النطاق الزمي للعالم مثلاً». 
وإنشاء عط للمواميد الدولية ؛ ولق العصالى للتقسوم المريسورى » 
وتأسيى شفرات تلغرانية وإشارية دولية 


قفى أثنا ل 


ال الوقت نفسه ظهرت حركات ديية انشغلت بالعلاقة بين مسا هو 
على وما هو محلى له صفة عالية : من أضها للسيحية الوحدوية الي سمت 
إلى تمميع الثراث الدين للعالم : لق خطاب توفيقى ثقال مدروس 

وعلى المبهة الملمانية » كان للحركة الاشتراكية الدولية أهداف مثيلق.. 
لكتها كانث أكثر طموحاً ؛ من حيث أنفا سعث للتغلب على الخصوصية. 
باسم الدولية .. 

لقند تأسسن الاستخام العا لقاعم مثل "الاسسسس" و #الأمسول". 
ذكورة تقرياً » و الولاايسات التحدة. 


فى هذه الفترة التشر الوعى بالكونية بسرعة » نتيحة طهور ساكل 
القطورة حدينا فى السثر والاتصال » مث الطائرات واللاسلكى » ما أي 
لل زيادة حدة الوعى بالاغحلافه وكوثة الاعتلاف أيضاً . وإذا كات 
البحث عن الأسى ملمحاً تصلاً المولة » وأيشاً مرا لفة لكوي » 
إن لأصولية تسهم فل إبراز العو ؛ فس القدر الذى سلطت به العولة 


مم د 


الأضواء على "الأصولية" .. لكن ييخ التبيز - حسب رويرتسونا - بين 
الأصولية داععل العولة ؛ والأصولية ضد العم » وبين الكونية اللويادة. 
للأصولية وللمارضة ل( . 

وهكذا عدنا من جديد إلى الريع رقم واحسد - إن جساز التعسيير -. 
بالنسبة للأصولية ؛ ول مقهوم 'للتسامح” ونقيضه “التعصسب" »الأ 
الأصولية هى الأصراية »فل كل زمان ومكان , سواء كانت ضد العوة. 
أو معها » وهو ما بد رويرتسوث اقناعنا به ء وكأ هناك أصولية عليسة 
آليفة ء وأحرى شريرة عدرانية » ذلك لأن الأصولية هى بنية ذهنية وحالة 
عقلية تقصى الآخحر وتلفيه بإدعائها امتلاك الحقيقة الطلقة ؛ وحيست أن 
هناك دائماً مطل واحد - حسب الدكتور مراة وهيه في معظم در سات 
الايد أن يسود » فلا بد أن ينشأ "صراع" بين اللطلقات , وهو ما عسيرت 
عنه المسياقة الدروسة ل *صام المضارات” 06 لمعك 106 
#دوتاستلايقه عام 1545 والسى تفسرها "مويل متحصون 
0م نااة5 فى مله (شعرن عارجية 418:4 مونعم0 : والسيق 
طورها ف كعاب يمل نفس الاسم فيما بعد 
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5 - حارابون (انطواذ) : القانون واللفة المديدة للتسامح ؛ بجلة ديوحين» 
المدد :2170/1190 

٠‏ - جوتسون لأ : فلسفة وايتهد ل الحضارة ‏ ترجمة الدكتور عي 
الرحمن يلفى » للكبة العصرية » صيدا ء يورت 1456 


صمح 


1١‏ > جيمس (وليم) : بعض مشكلات الفلسفة ‏ ترجمة د. بحمد نحي 
الشتيطى » اللؤسسة المصرية العامة لتأليف والترجمة والنشر ء 18817 .. 

- حنا وميلاد) : قيول الآخر » الإعلامة للنشر » طع ؛ القاهرة ء. 
02 

- الخطيى (عيد الكيو) : السيامة والتسامح ء ترجمة : عز الدين 
الكتان الأدريسى » الشروع القومى للترجمة 1١5‏ الس الأعلى 
قاف القامرة .1999 

> الخليل (جيه) : السام بين شرق وغرب ء ترجمة :رايم 
العريس » دار الساتى » يروت » طذ١‏ » 1557 

٠6‏ - ديقارج (فيليب مورو) : العولة » ترجمة : كمال السيد » شركة. 
الخدمات التعليمية (على الشلقان) بالتعاوت مع للركر لثقاق الفرتسي 
بالقاهرة » مطايع الأعرام التحارية ,72.1 

+1 - راتدال (حون هرما) : تكوين العثل الحديث ؛ ترجمة : حورج 
اطعمة » حس| » دار لقافة ب يروت 1909 

17 -- رسل (زتراله) : تاريخ الفلسفة الغرية + ترجلة د. محمد حي 
الشنيطى » افيعة المصرية العامة للكتاب » 14909 

٠8‏ - روبرتسون (رونالد) : العولة .. النظرية الاحتماعية والثقافة 
الكونية » ترجمة : أحمد محمود ؛ نورا أرين ؛ مراحعة وتقدم : محمد 
حاقظ دياب » اللشروع القومى لترجمة (4/) الخلس الأعلى للقافة . 
القاهرة 32و 

4 > زكريا إقوام : اسبيتوزا » دار التوير للطباعة والنشرء طك ع 
يروت :19285 

٠‏ - زناتى (حورج) : رحلات داسل الفلسقة الغرية ؛ دار للتتعب 
ال 0 


صبع اد 


9 - ستون أ . أف .: محاكمة قراط ؛ ترجمة » سيم على » 
الشروع القومى للترجمة (15) » املس الأعلى للثقافة » القاهرة ٠‏ 
ا 

9 - السواح (فرلي) : دين الإنسان » بحث فى ماهية الدين ومنشا. 
الداع الديق : دار علاه الدين ؛ دمشق 1894 

5- سى ناصر وحمد علال) : ابن رشد .. العقل والتسامح ٠‏ رسالة 
البونسك ؛ طبعة القاهرة , العند 6 .7 ديسم 1183 

4- صاق (لوى) : العقيدة والسياسة » سلسلة قضايا الفكر الإسلامي 
(11) » المعهد العللى للقكر الإسلامى » هيرندن . فيرجينيا » الولايات 
القصية 1493 
16ب عبد الله (عصام) : العقيدة الفردة لق الفكر الغرى الحديث » مرك 
زايد لتق والخابعة » دولة الإمارات العربية التحدة » مارس ؟0٠2.‏ 
15 عوض (لويس) : ثورة الذكر لق عصر التهضة الأوروبية » مركز 
الأهرام للترجمة والنشرء القاهرة ,1920 

17 فتحدشتين (لودفيج) : رسالة متطقية فلسفية » ترجمة : الدكتور 
عزمى إسلانى , مراجعة وتقدم : الذكتور زكى جيب محمود » مكتبة 
الالو المصرية + 1832 

8- كاسيور وأرنستع : الدولة والأسطورة , ترجنة : د. أحجد جمدى 
محمود : مراجعة أجمد شاكى . افيئة الصري العامة للكتاب , 199/8 
كائط (هاتويل) : تقد العقل الحصن » ترجمة ؛ موسى وهبة » مركز 
الإغاء القومى » يروت 1924.٠‏ 
+7- آبوانا كوجورادى : التسامح وحدود التسامح الدين ا بجملة 
يوسن المد 195 / .18 


7 اصح 


لالاند (اندرية) : لموسوعة الفلسفية » تعريب : خليل امد خليل . 
تعهده وأشرف عليه أحد عويدات ؛ ثلاث بلدات » ا » منشورات 
عريديكة يوت - اين 2414 

++- لوك (جوا) + رسالة اق الصامح » ترجلة : من أبو سنة ء تتم 
ومراجعة : مراد وهية» للشروع القومى الترجمة  )60(‏ الى 
الأعلى للقافة طذ 14897 

+7- ليستج : تربية المشس البشرى ؛ ترجمة وتعليق وتقدتم : د حسمن 
احنشى » دار قاف الحدينة » القلهرة ١‏ +1999 

جل حمر (حمود ميدق : فلسفةاتسامح : هراسة تازية مماصرة ‏ 
ار اماق للطباعة والنشر» القهرة 6 .1720م 

6ن مهاجرق (سيد عطاء الهم : التسامح والعنف فل الأسلام » ترجمة 
مالم كيم » رياض الريى للكتب والنشر » ١‏ ء يروت > ازيل 
١‏ 

انيكولسون (" 
يروت 1967 

اج هايرماس (يورحن) : الإان والعلم » بملة كر وفن ؛ معهد حوته ٠‏ 
الطبعة العربية » ينابر 50017 

0- هازار (بول) : أزمة الضمير الأورون » ترجمة : حودت عقمان ». 
عمد نميب للستكاوى : مقدمة له حسين » حار لشروق » 19817 
وم وهية (مراد) : التسامح التقال » أبماث المثر الإقليمى الأول 
للمجموعة الأوروبية العرية للبحوث الاجتماعية ٠‏ مكبة الاتخلر 

اللصرية »1828 
أوهبة (مراد) : ملاك المقيقة للطلقة دار قاء للطباعة والنشر 
والتوزيع» القاهرة ٠‏ 19494 


: التشامح كمثال أعلاقي » دار الساقى - 


صبع د 


ثانيا : الراجع الاجنبية 

36 للك وسوماساممة ب مسد بك ممصم به ممومائة - ١‏ 
١15‏ بماطتراعة متا" بواسمتاعتر ممنابريع8 كه مامم 

ممعم بسماومتة عط أه عماطدصد 106 تالت ققدم - 1 
لحف 

بصمدمتعاط مذ هلر: ذا #مسلة لهم )6 مقا : 8 تاه - و 
307 بعلا جا بعله؟" بجممفة اه مسالط مط كم 

مه روماو و رقم لسطلنت نال لتر لايدمد موه - 4 
وذ #وموممة بلقم مسرا باذ لط سل علاعتموملة 
مد علاماتومشا هذ قم حاترمام فس #مسايع 
. حك مولا مهال #عبمملة بومامومقامم 

ميامه؟ ,"دملاسطااجكت 6ه طممك مط“ : (5) «متوستاساة - 6 
957 مسسمة شكنا تمقف 

ممست كه وممقة لمات مك بز سمي اد 
١114‏ بممقدمة بوميسل م1 معدم امك 

1311 بول ال كمال كه مم1 مراك :(1) عاعمط 1 


ناا «ماة م السسومة بومسسمامة د (6) ممفساة ل ان 
13 بعمم! سطع سعماة 01 علدنا متاق 


4ه اصع 


الهوامش والمراجع 


ضيح امد 


طبتتضاء يكني ا اق 


ستل القواءة مى الظلة الرئيسية 
الليثاء اليوحى والذكرى والوجدائي 


ومكاقحة المنت. ونشر الملم 


سور ردك 


درا جنيه 


